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Presentación 
la Colección Cuadernos de debate nace de los seminarios 
organizados por el Área de Investigación Historia e His-
toriografía así como por la Maestría en Historiografía de 
México de la Universidad Autónoma Metropolitana, Uni-
dad Azcapotzalco. Algunos de esos seminarios cuentan 
con apoyo de CONACvT, todos con el de la UAM-Azca-
potzalco. A ambas instituciones agradecemos los apoyos 
recibidos para la realización de los seminarios, la invita-
ción de los especia listas extranjeros, las becas para los 
estudiantes, y la edición de la Colección. 
En los seminarios, espacio colectivo de discusión por 
excelencia, investigadores mexicanos y extranjeros de 
distintas corrientes, formaciones y tradiciones, así como 
estudiantes de posgrado presentan resultados de inves-
tigación y ponen a la discusión temas, problemas y refle-
xiones en torno a nuevas líneas de investigación en los 
ámbitos de la historiografía y la teoría, mediante enfoques 
interdisciplinarios. Nos pareció especialmente importante 
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incluir entre los participantes a estudiantes de posgrado 
que exploran caminos novedosos a la vez que pudieron 
discutirlos con investigadores y expertos de alto nivel, en 
el afán de un intercambio de ideas que resultó enrique-
cedor para todos los participantes. 
Los textos que se publican en los Cuadernos de de-
bate, integran las aportac iones de los asistentes en la 
medida en que los autores lo consideraron pertinente. 
En algunos casos nos pareció importante mantener en 
forma separada los comentarios realizados por los espe-
cialistas invitados, así como las aportaciones de varios de 
los asistentes a la discusión. El objetivo principal es llegar 
a un público más amplio, interesado especialmente en los 
temas y problemas propuestos, y continuar las reflexiones 




María Luna Argudín 
"La constitución del significado histórico se realiza tanto 
en el tiempo como con el tiempo, y en las condiciones de 
temporalidad especificas de cada cultura y cada época." 
Más aún para el pensamiento histórico es fund amental el 
concepto de tiempo pues condiciona la experiencia de 
cambio, el recuerdo y las expectativas, el olvido y la es-
peranza, pérdida y posibilidad -afirman Klaus E. Müller y 
Jorn Rüsen.' 
Pese a su importancia, la reflexión sobre el tiempo es 
poco frecuente entre historiadores, historiógrafos y en ge-
neral entre científicos sociales. Puede parecer evidente que 
al estudiar otras culturas se indague sobre los usos ca-
lendáricos, sobre los rituales, festejos, cómo cierta cultu-
ra se relaciona con la muerte y con la finitud , como los 
"otros" relatan su propia historia o cuáles son los sucesos 
Citado en Silvia Pappe con la colaboración didáctica de María luna 
Argudín, Hisloriografia crítica. Una reffexi6n teórica , 2001, p. 29. 
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de los que guard an memoria y que trasmiten de genera-
ción en generación. Tras estos aspectos se responde a una 
misma pregunta: ¡cómo se relaciona cierta cultura con la 
temporalidad ?, y de modo más abstracto ¡qué es el tiempo 
para ellos? Sin embargo, esas interrogantes que plantea-
mos "al otro", pocas veces nos las hacemos a nosotros 
mismos aun cuando sabemos que nuestra noción del tiem-
po constituye nuestra cultura, nuestra experiencia, nues-
tra historia y nuestra tradición historiográfica. 
La Maestría en Historiografía de M éxico (MHM) dedi-
ca este volumen de Cuadernos de Debate a la reflex ión 
que tres filósofos han hecho sobre el tiempo. Evidentemen-
te la preocupación sobre la vivencia del tiempo no se ini-
cia ni se agota en Maurice M erleau-Ponty, Hans-Georg 
Gadamer o Paul Ricoeur. Se eligieron estos pensadores 
por varias razones: a) los tres se ocupan de la tempora-
lidad y en particular de la relación entre la experiencia y 
el horizonte de enunciación; b) Gadamer y Ricoeur cen-
tran sus propuestas en su reflex ión de la historia y del 
pensamiento histórico; c) las obras de estos dos últimos, 
que son hermeneutas, son fund amenta les en el debate 
contemporáneo. 
Gianni Vattimo afirma que la hermenéutica es hoy 
en día una suerte de idioma común de la cultura occi-
dental, "un cl ima difundido, una sensibilidad general, o 
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bien sólo una especie de presupuesto con el que todos se 
sienten más o menos llamados a pasar cuentas." 
La herm enéutica contemporánea sa lió del campo 
disciplinario de la filosofía y su progresiva expansión en 
las dos últimas décadas ha hecho que disciplinas afines 
centren sus propios debates en algunas de las propues-
tas gadamerianas nodales: la inevitabilidad del círcu lo 
herm enéutico, la historia efectua l, la imposibilidad de 
un lugar neutral en la teoría, la crítica a la idea de la ob-
jetividad, etcétera. 
Esta difusión ha hecho que en sentido laxo -agre-
ga Vattimo- se han considerado pensadores herme-
néuticos Martin Heidegger, Hans-Georg Gadamer, Paul 
Ricoeur, y también Jürgen Habermas y Karl Otto Apel, 
Richard Rorty y Charles Taylor, Jacques Derrida y Emma-
nuel Lévinas; lo que liga a estos autores "no es una tesis 
común si no un aire de familia, una atmósfera común".' 
Para Vattimo la expansión de la hermenéutica, que 
ad mite a autores con propuestas teóricas tan distintas, 
ha hecho que esta tendencia interpretativa pueda con-
verti rse en algo " inocuo, además de fútil " . Vattimo, inclu-
so, sostiene que la hermenéutica "se ha diluido devin iendo 
en algo desleído y vago" , por este motivo exhorta a 
reconduci rla y re-caracteriza rla a través de la filosofía, 
2 Gianni Vattimo, Más allá de la interpretación, 1995, pp. 37·38. 
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de modo que readquiera "su significado auténtico, origi-
nario, esencial".3 
El presente Cuaderno de Debate desafía el buen con-
sejo de Vattimo porque promueve la difusión de la her-
menéutica a campos disciplinarios ajenos a la filosofía, 
pone a dialogar a dos hermeneutas con un ex istencialista 
y, sin embargo, sus propuestas, como se verá, comparten 
un aire de familia. Por si fuera poco, este Cuaderno es 
fruto del diálogo entre varias disciplinas. 
En febrero de 2003 a través de la MHM organicé un 
seminario que tuvo como objetivo entablar un diálogo 
multidisciplinario acerca de la problemática que nos con-
vocaba. Tres filósofas desde trad iciones e instituciones 
distintas, M aría Antonia González Valerio, Lucía Herre-
rías Guerra y Dolores IlIescas Nájera, ofrecieron una con-
ferencia sobre la manera en que los autores en los que 
son especialistas -Gadamer, Merleau-Ponty y Ricoeur, 
respectivamente- conceptuaron y problematizaron la 
temporalidad, la conciencia del tiempo y la historicidad. 
Las conferencistas asumieron un doble reto: por una 
parte, centraron sus exposiciones en la temporalidad, sin 
perder la visión de conjunto de la propuesta del filósofo 
que comentaban; por otra parte , enfatizaron la manera 
en que estos autores hicieron uso de la historia y la ma-
3 Idem . 
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nera en que problematizaron la historicidad . Natural-
mente, este esfuerzo significó una selección de temas y 
de manera implícita una reinterpretación de los autores. 
El público participante contaba con una formación 
disciplinaria ajena a la filosofía, éramos historiadores, 
historiógrafos, comunicólogos, críticos literarios y sociólo-
gos. Las sesiones se prolongaron en un fructífero debate 
en el que el público interrogó desde su propia disciplina. 
Los sociólogos y antropólogos se mostraron preocupa-
dos por los criterios de validación del conocimiento en la 
propuesta herm eneuta; histori ógrafos, histori adores y 
críticos literari os coincid ieron en la necesidad de pro-
fundizar en las similitudes y diferencias que guard an la 
historia y la literatura; los historiógrafos buscaron pe-
netrar en la relación entre narración y representac ión. 
Solicité a las autoras que integraran en sus textos las 
preguntas y cuestionamientos que se les habían hecho 
durante las sesiones. IlIescas y González Valerio prefirie-
ron integrarlos en sus textos, mientras que Herrerías con-
servó el formato pregunta-respuesta. 
El diálogo entre participantes y conferencistas puso 
en relieve la distancia que media entre el método cien-
tífico racionalista y las formas de conocer, explicar e inter-
pretar de las ciencias socia les y humanidades, problema 
que se transparenta en cada uno de los ensayos que 
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aquí se reúnen y que he esbozado en la Introd ucción de 
este Cuaderno. 
Los textos van seguidos de un comentario realiza-
do por algunos de los participantes, quienes también lo 
abord aron desde diversas tradiciones y enfoq ues disci-
plinarios. El primero es de la filósofa Tania Checchi , quien 
abu nda sobre la crítica que Merleau-Ponty hace a los 
presupuestos del método científico. El segundo comenta-
rio es de la antropóloga Denise Hellion y el tercero de 
la comunicó loga e historiadora Genoveva Flores, ambas 
- parafraseando a Ricoeur- refiguran los textos desde 
sí mismas, desde el trabajo cotid iano con la representa-
ción del pasado, desde el propio taller de la historiogra-
fía. En ese sentido espero que este Cuaderno de Debate 
sea útil para promover la autorreflex ión disciplinaria y 
que, sin ser un libro de texto, sirva al público universitario 
de introducción a los clásicos contemporáneos. 
Para orientar al lector interesado en profundizar en los 
autores que aquí se revisan se ha integrado una biblio-
grafía general con los textos citados en los ensayos, y re-
coge la referencia de las principa les obras de los autores 
que aquí se revisan. Para facilitar la consulta se ha procu-
rado inclui r la referencia de la traducción al inglés de 
los textos que no han sido traducidos al castellano. 
Me resta únicamente agradecer a las autoras su em-
peño y compromiso; a Begoña Arteta, Coordinadora de 
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Difusión y Publicaciones de la División de Ciencias So-
ciales y Humanidades de la UAM-A, mi reconocimiento 
por sus esfuerzos por llevar a buen fin este Cuaderno; a 
tres extraordinarios interlocutores: Si lvia Pappe, Anna 
Margules y Alejandro Luna, agradezco su interés y co-
mentarios; la paciencia de Carlos Martínez, quien me ha 
asistido para preparar la ed ición y bibliografía de este 




María Luna Argudín* 
Las propuestas de los tres filósofos que aquí se analizan y 
comentan contribuyeron a derruir el modelo cognitivo que 
desde el siglo XVII se centraba en las oposiciones objeto-
sujeto, objetividad-subjetividad , realidad-i nterpreta-
ción , verdad-interpretación, por lo tanto ayudaron a 
cambiar la conceptualización de las ciencias sociales y 
humanidades. Por supuesto no han sido los únicos inte-
lectuales que han participado en esta empresa, pero sí 
fueron centrales en el debate epistemológico del siglo 
xx. Las propuestas de Maurice Merleau-Ponty se i~sc ri­
ben en el existencialismo francés, mientras que Hans-
Georg Gadamer y Paul Ricoeur son dos pensadores 
fundamentales para la hermenéutica. La hermenéutica 
--<:omo señala Gianni Vattimo- a partir de los años 1980 
se ha convertido en "una suerte de koiné, de idioma 
común, de la cultura occidental". ' 
Profesora-investigadora de la de la UAM-Azcapotzalco. 
1 Gianni Vattimo, Má5 afM de la interpretación, 1995, p. 37. 
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Cuatro elementos enlazan a estos tres filósofos: sus pro-
puestas epistemológicas, su reflexión sobre el lenguaje, 
sus análisis sobre la escritura de la historia y su problema-
tización de la noción del tiempo. Los tres siendo jóvenes 
se formaron en la filosofía de Edmund Husserl , Merleau-
Ponty y Gadamer fueron discípulos directos de Martin 
Heidegger, por lo que no es de extrañarse que el lector 
encuentre importantes semejanzas en sus propuestas. 
Maurice Merleau-Ponty 
El primer autor que se revisa es Merleau-Ponty (1908-
1961). Su principal trabajo fue Fenomenología de la 
percepción (1945) .' El texto se organiza a partir de tres 
ejes: el primero es el cuerpo que convierte en el centro 
de su propuesta. El segundo es el mundo percibido y lo 
aborda desde múltiples ámbitos (el sentir, el espacio, las 
cosas y el mundo natural, el enlace entre el tiempo natu-
ral y el tiempo histórico). El tercer eje está construido a 
partir de la oposición el se r en sí -al que él se opone-
2 Phénoménologie de la pereepl ion , 1945 (Fenomenología de la pereep· 
ei6n , 1994). O tros textos del mismo autor son: Sentido y sinsentido, 
Filosofía y lenguaje College de Franee 1952-1960, Cosmo/ogie du 
XXe siecle étude épistémo/ogique et his/orique des /héories de la eos· 
mofogie conlemporaine, The Primaey of Pereeption and O/her Essais 




y el ser e n e l mundo -que Me rleau-Ponty defie nde. Es-
ta oposición la desarrolla con e l examen del cógito car-
tesiano, la temporalidad y la libertad. 
La Fenomenología de la percepción es una respues-
ta radical a l cógito cartesiano. Re né Descartes en e l Dis-
curso del método -como se recordará- aplicó la duda 
metódica hasta encontrar una ce rteza induda ble. Des-
confiaba de los sentidos porque éstos a veces e nga ñan, 
dud ó de los razo namie ntos po rqu e e n ocasiones los 
hombres se equi vocan, y los pe nsamientos los desechó 
porque se nos pueden ocurrir en los sueños. La única ve r-
dad segura y firme a la que llegó es e l célebre cógita: 
"pie nso, luego soy". 
Al examinar e l "yo soy" vio que pod ía suprimir con e l 
pensamiento su cuerpo, e l mundo y todo cuanto lo ro-
deaba, pero no podía imaginar que yo, e l sujeto de esos 
pensa mientos no tuviera ex istencia y así llegó a la segun-
da ce rteza: "pienso, luego existo". A parti r de esta certeza 
admitió como regla ge neral que las cosas que podía con-
cebir clara y distintamente e ran verdaderas. El dudar im-
plicaba que su ser no e ra pe rfecto, po rque hay mayor 
pe rfección e n conoce r que en dud ar, esa idea de per-
fecció n Dios la había introducido en el yo . Descartes en 
sus Meditaciones metafísicas desa rro lló sus conside ra-
ciones sobre Dios y e l alma. 
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El punto de partida de Fenomenología de la percep-
ción es el concepto de epokhé de Husserl. El epokhé es 
una desconexión del individuo del mundo natural y de 
toda su objetividad. Aunque no niega el mundo natural 
ni el conocimiento que brindan las ciencias de la natura-
leza, Husserl insiste en que la conciencia de la experien-
cia vivida -la conciencia que siempre es conciencia de 
algo- es distinta a la aceptación de un mundo dado o 
del conocimiento científico. Así, para Husserl el estudio 
de las esencias de las cosas en la conciencia abre el 
campo de las ciencias fenomenológicas. 
El yo cartesiano que duda -indicó Paul Ricoeur- está 
desligado de toda referencia espacio-temporal, inclu-
so de su propio cuerpo.' Merleau-Ponty propuso como 
tarea de la fenomenología alcanzar el corazón de la "ex-
periencia encarnada". IlIescas Nájera comenta amplia-
mente esta categoría, no obstante conviene revisarla 
brevemente en esta presentación para que se pueda 
comprender la manera en que contribuyó a destruir el 
paradigma científico tradicional. 
El ser humano es un cuerpo que está atado a un cier-
to mundo, por lo tanto -sostuvo Merleau-Ponty- no 
ex iste un cuerpo en sí mismo, un cuerpo que pueda 
ser objetivado y al que se le dote de un estatuto unive r-
3 Paul Ricoeur, Sí mismo como olro, 1996, p. XVIII. 
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sal. Así, la percepción es una percepción encarnada (en 
la carne), que sólo es posible en una situación históri-
ca específica. 
Con base en el concepto "experiencia vivida" Merleau-
Ponty respondió a la falsa dicotomía entre objeto y sujeto, 
por eso afirmó que la mente que percibe es una mente 
encarnada. La percepción no es el resu ltado del impacto 
del mundo externo en el cuerpo, y aunque el cuerpo es 
distinto al mundo que habita, no está separado de él. Esto 
significa que no hay una percepción en general -noción 
que conduci ría a un abstracto universal- sino que la per-
cepción es vivida en el mundo. Como resultado de una 
percepción encarnada, el sujeto que percibe siempre es-
tá cambiando. De este modo Merleau-Ponty negó la po-
sibilidad de un sujeto enteramente autónomo y separado 
de sus objetos como había sostenido Descartes. La con-
ciencia no se relaciona con, sino a través del cuerpo.' 
En síntes is, la propuesta merleaupontyana su autor 
la explica de la siguiente manera: el verdadero cógito 
no se define por un sujeto que piensa que existe, no 
convierte la certeza del mundo en una certeza del pen-
samiento del mundo y, en fin no reemplaza el mundo 
por la significación del mundo. Por el contrario, reconoce 
mi pensamiento como un hecho inalienable y elimina 
4 Merleau·Ponty, Phénoménofogie de la perceptioo, op. cit. 
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todo espacio de idealismo para descubrirme como un 
ser en el mundo ' 
En Les aventures de la dia/ectique (1955) Merleau-
Ponty relató los motivos de su ruptura política con lean 
Paul Sartre, con quien había fundado en 1942 Los tiem-
pos modernos, revista en la que colaboró hasta 1952. Sin 
embargo, más importante es que en este libro cuestionó 
la propuesta fenomenológica sartreana. Ambos, como 
existencialistas, consideraron al hombre como un ser 
esencialmente en el mundo, que se relaciona con él 
dialécticamente en el sentido que el hombre no puede 
entenderse sin el mundo ni apartado de su situación; al 
tiempo que lo que llamamos "el mundo" no puede en-
tenderse sin los significados que le ha dado el hombre. 
Pero, Sartre mantuvo la distinción entre conciencia y 
objeto, sosteniendo así la dicotomía cartesiana contra la 
cual reaccionaba Merleau-Ponty.' 
Otra importante diferencia entre el existencialismo 
sartreano y el merleaupontyano es el concepto de liber-
tad. Ambos pensadores buscaron crear una filosofía para 
la vida, para la acción, que incluía la praxis política, am-
bos fueron militantes políticos y ambos se acercaron al 
marxismo. Merleau-Ponty criticó la noción de libertad 
5 Ibid., p. VIII. 
6 Frederick Copleston, A hislory o( phi/osophy. Maine de Bfian lo Sart re. 
vol. 9, 1974,pp. 194-195. 
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absoluta que tenía Sartre. El autor de El ser y la nada ar-
gumentó que nuestras decisiones no están determinadas 
por motivos. Los motivos alegados no tienen peso en mi 
decisión sino que es mi decisión la que da fuerza a los 
motivos. Merleau-Ponty indicó que al concebir una liber-
tad sin límites, la palabra libertad pierde todo significa-
do. A cambio propuso como categoría la "libertad situa-
da". "Nacer es, a la vez, nacer del mundo y nacer en el 
mundo natural y humano". Nacer del mundo implica que 
todo hombre desde su nacimiento está marcado por una 
situación histórica, social, cultural y sicológica. Nacer en 
el mundo implica que el mundo ya está constituido, pero 
no completamente constituido. Nuestra situación en la 
que nacemos y vivimos no destruye nuestra libertad ni 
nuestra libertad puede destruir nuestra situación, sino 
que ambas se engranan porque nuestra situación, mien-
tras vivamos, está abierta' Rechazó tanto el determinis-
mo como la posibilidad de elección absoluta, pues los 
hombres no somos ni cosas ni sólo conciencia. Nuestra si-
tuación privilegia direc.ciones y modos de acción y reso-
lución posibles en nuestro horizonte. 
Para Merleau-Ponty la libertad individual plantea pro-
blemas análogos a los de la historia. El presente -tanto 
para el individuo como para la sociedad- está abierto 
7 M erleau-Ponty, Phénoméno/ogie de la perception, op. cit . 
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porque el porvenir es un proyecto libre. La historia --como 
nuestra vida- no tiene una dirección ni un sentido dado, 
sino que somos nosotros los que la dotamos de un senti-
do, de un significado, como un acto de nuestra voluntad .' 
El proyecto existencialista -explicó este filósofo- era 
un llamado a asumir que yo soy quien le da sentido a mi 
vida y a mi porvenir, ambos emergen de mi presente y de 
mi pasado yen particular de mi modo en que hago co-
ex istir el presente y el pasado' Mis decisiones dan una 
sensación de espontaneidad a mi vida y me permiten re-
lacionarm e con el mundo y coex istir con los otros. Al 
asumir mi situación me permite reunirme a través de és-
ta con el mundo natural y humano. lO De este modo M er-
leau-Ponty nuevamente enfatizaba la impos ibilidad de 
separar la conciencia del mundo y de concebir al hom-
bre separado del mundo. 
Un tema central en las reflexiones de este filósofo 
fue la relación entre el pensamiento y el lenguaje. En la 
Fenomenología de la percepción propuso que el cuerpo 
tiene una comprensión pre-lingüísti ca (UpractognosisU), 
pero el pensamiento sólo es pos ible en y a través de la 
expresión lingüística, misma que está condicionada his-
tóri ca y cultural mente. Explicó que el hombre no vive 
8 Ibid .• p. 506. 
9 Ibid ., p. 510. 
10 Ibid ., p. 520. 
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en un mundo únicamente físico, solo, rodeado nada más 
por la tierra, al agua y el aire. A nuestro alrededor tene-
mos ca rreteras, plantaciones, pueblos, calles, iglesias, una 
campana, una cuchara, una pipa. Cada uno de estos ob-
jetos tiene estampada la marca de la acción humana. En 
consecuencia, el mundo siempre es social, es un mundo 
hablado y a través del lenguaje experimento la presen-
cia de otros en mi mismo. 
M erl eau-Ponty en su libro inacabado La prosa del 
mundo refl ex ionó sobre el lenguaje basándose en las 
obras tempranas de Ferdinand de Saussure (en las que 
ya proponía que el lenguaje es un sistema) y t rabajó 
de manera estrecha con Claude Lévi-Strauss. 
Merleau-Ponty destacó dos principios saussurianos, 
que serían centrales en las teorías del lenguaje estruc-
turalistas y semióticas. Por una parte, describió cómo el 
significado en el lenguaje surge de una relación diacrítica 
entre los signos, y por otra parte, mostró que el estudio 
diacrónico del lenguaje no explica la naturaleza de su sig-
nificado presente. Con esta base desarrolló nuevos ar-
gumentos que enfatizan su propuesta sobre la relación 
vivida del sujeto con el mundo. 
Para Merleau-Ponty la propuesta saussuriana de la pri -
macía de la dimensión sincrónica d~ 1 lenguaje para com-
prender la naturaleza del lenguaje liberaba a la historia 
del historicismo. En otras palabras, argumentó que para 
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comprender el lenguaje sincrónicamente debe conce-
bi rse, como representado y no de manera abstracta, co-
mo una entidad universal, sujeta a una evolución gradual 
en el tiempo. Propuso que el lenguaje está en un "pre-
sente vivido" . Para hablar, para comunicarnos, para usar 
el lenguaje, es necesario hacerse consciente que sólo hay 
presentes vividos suces ivos. De este modo reconoció 
que el lenguaje sólo puede entenderse desde adentro y 
como una representación del mundo." 
Hans-Georg Gadamer 
Gadamer (1900-2002) considerado como el fundador de 
la herm enéutica contemporánea, publicó en 1960 su 
princi pal trabajo: Verdad y método." 
Cabe señalar que esta obra en su edición al castella-
no consta de dos volúmenes. El primero que lleva por 
subtítulo: fundamentos de una hermenéutica fi losófica, es 
la propuesta filosófica. El segundo recoge varios ensayos 
que, en su parte medular, según su autor, son ampliacio-
nes a su propuesta. 
11 Para mayores detalles véase John Lechte, Fifty Key Conremporary Thin . 
kers, 1994 (50 pensadores conremporJneos esencia/es, 1996). 
12 Otras obras de Gadamer que pueden ser de in terés son: E/ giro 
hermenéufico, Arte y verdad de la palabra, La herencia de Europa : ensa· 
yos, Reason in rhe Age o(Science, Phi/osophical hermeneurics , The Rele· 
vance ofrhe Beauriful and Ot.her Essais. 
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El título puede ser engañoso porque Gadamer pre-
cisamente puso en duda las nociones de una verd ad y 
un método únicos y universa les. Gadamer objetó la pre-
tensión de que las ciencias naturales y las ciencias del 
hombre compartieran las mismas formas de expl icación, 
como había propuesto Carl Gustav Hempel, quien incl u-
so sostuvo que la explicación científica tomaba la forma 
de una argumentación deductiva y causal, es decir, ex i-
gió "que se explique mediante argumentos que expre-
sen regularidad es empíri cas"H 
Gadamer afirmó en su "Autopresentac ión" (1975) 
que a él le ocurría como a Leibnitz, quien aseguraba es-
tar de acuerd o con casi todo lo que leía. Pero a diferen-
cia del gran pensador -d ice Gadamer- que formuló una 
gran síntesis, él empezó a preguntarse sobre si la filoso-
fía "no debía de mantenerse abierta de modo radical al 
progreso de la experi encia hermenéutica". La herm e-
néutica es "ante todo una praxis, el arte de comprender y 
hacer comprender", es la búsqueda de sentido en toda 
creación humana." 
En Verdad y Método ind agó sobre las formas de 
comprensión que utiliza la filosofía, la historia y el arte y 
13 Guillermo Zermeño et al., Metodología 1If: Historia y narración, 1995, 
p. 10 apud en Hempel, La explicación : ientífica, pp. 41 9·420. 
14 "Autopresentación de Hans-Georg Gadamer" en Jean Grondin (ed .), 
Hans-Georg Gadamer. Antología, 2001, p. 37. El mismo texto puede 
consultarse en Verdad y Método 11, 2000. 
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desde estas tres disciplinas refutó el modelo mecanicis-
ta de las ciencias naturales. Gadamer explicaba que eligió 
el arte y "las ciencias históricas" porque "son modos de 
experiencia que implican directamente nuestra propia 
noción de la ex istencia". 
En su "Autopresentación" señaló que en lo que se 
refiere a las "ciencias históricas" su respuesta surgió de las 
particularidades de la tradición alemana. En Alemania 
fue el país en el que con mayor vigor las llamadas ciencias 
del espíritu reunieron las funciones científicas y las fun-
ciones "cosmovis ivas". Es decir, detrás de la conciencia 
metodológica de su procedimiento científico había una 
nota ideológica ,15 una determinada comprensión del 
mundo. Esta peculiaridad hizo que Gadamer se impusie-
ra rectificar la autoconcepción de las "ciencias históricas 
del espíritu ", que incluían también las "ciencias del arte ". 
Para construir su propuesta retomó algunos concep-
tos de la Introducción a las ciencias del espíritu : en la 
que trata de fundamentar el estudio de la sociedad y de 
la historia de Wilhelm Dilthey porque representó "por 
parte de las ciencias de lo humano, la primera resisten-
cia contra la presión ejercida por la metodología de las 
ciencias de la naturaleza". Dilthey opuso el concepto de 
estructu ra a la tendencia dominante que tenía la lógica 
15 Ibid ., p. 40. 
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inductiva y el principio de causalidad como únicas for-
mas de explicación de los hechos. Estructura -afirmó 
Gadamer- indica que no se da primero una causa y lue-
go un efecto, sino que se trata de un juego combinado 
de efectos. 
Gadamer se reconoció en deuda con un segundo tér-
mino diltheyano: "coherencia efectual ", que se refiere a 
la articulación entre los efectos. " Ambos recurrieron al 
arte para ejemplificar el concepto: la obra de arte constru-
ye un organismo que conlleva una coherencia efectual 
plenamente estructurada, por lo que no puede ser expli-
cada estéticamente desde la causalidad, sino desde su ar-
monía y coherencia. Dilthey con esta perspectiva quiso 
legitimar la originalidad y la autonomía de las ciencias del 
espíritu -sostiene Gadamer. " 
Con este bagaje y desde la tradición diltheyana, 
Gadamer modificó el significado de "método" que había 
prevalecido en la teoría del conocimiento de la moderni-
dad." Según lo definió Descartes, ex istía un solo método, 
único y general para todos los objetos posibles del co-
nocimiento, único también para llegar a la verd ad. 
16 Hans·Ceorg Gadamer, El inicio de la filosofía, 1999, p. 29. En este bre· 
ve texto su autor reproduce de manera sintética las principales tesis 
que desarrolló en Verdad y método. 
17 Ibid., p. 30. 
18 Ibid., p. 37. 
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La intención de Gadamer fue subrayar las grandes dis-
tancias que separan a las ciencias humanas de las de la 
naturaleza, por lo cual negó que en las primeras pueda 
ex istir un sujeto investigador en una posición privilegiada, 
porque "todos nosotros nos hallamos en el curso de la tra-
dición, y no disponemos de la soberana distancia con que 
los científicos de la naturaleza rea lizan experimentos y for-
mulan teorías", por el contrario al estudiar cualquier he-
cho humano el investigador está inmerso y condicionado 
por la tradición , por su sociedad, su época, sus prejuicios, 
"por su experiencia de mundo" ." Asimismo, la herm enéu-
tica supera el concepto positivista de lo "dado" mediante 
la reflexión sobre las condiciones de la comprensión, así es 
también una crítica a la metodología positivista. 20 
La relación entre comprensión y tradición se articula 
con el concepto "conciencia de la historia efectual" . Este 
hermeneuta indicó que la conciencia está condicionada 
por determinaciones histó ricas. 
Nosotros no somos meros observadores que con-
templan la historia desde lejos, sino que nos halla-
mos, en tanto que somos criaturas históricas, siempre 
en el interior de la historia que aspiramos a com-
19 ¡bid., p. 30. 
20 Cadamer, "Hermenéutica clá sica y hermenéutica fi losófica '" en An-
lo/egía, op. cit., p. 77. 
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prender. En ello radica la peculiaridad no reducible 
de este tipo de conciencia. 21 
Para esta presentación baste lo señalado sobre "tradición" 
y "conciencia de la historia efectual", pues son vocablos 
que María Antonia González Valerio comenta y analiza a 
profundidad como categorías filosófi cas fundamentales 
en el entramado de la propuesta gadameriana. 
Un tercer elemento que Gadamer retomó es la "his-
toria de 105 problemas". En ciencia "el problema es un 
obstáculo para el conoci miento, por lo tanto nos impulsa 
a no contentarnos con las explicaciones aceptadas, sino a 
seguir adelante, a probar nuevos experimentos y nuevas 
teorías"; sin embargo el momento decisivo de la creati-
vidad científica no es la verificación y falsación, sino el 
descubrimiento de nuevas preguntas. "Merece la pena 
admitir que también existen problemas que se encuentran 
más allá de las posibilidades de la ciencia", porque éste 
es "el ca rácter diferencial de la filosofía"." 
"Aun cuando el filósofo comprenda que la solución de 
tales problemas es imposible, no por ello éstos resultan 
intrascendentes. Así no es cierto (como sostiene Popper) 
que el problema que no admite falsación no esté plan-
teándole ningun a cuest ión al pen sado r" . Gadamer 
21 Gadamer, El inicio de la filosofía, op. cit. , P 36. 
22 ¡bid. , pp. 32-33 . 
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ejemplificó lo anterior con el problema libertad que es 
irresoluble, pero al plantearse ¿de qué libertad se trata?, 
los contenidos adquieren significados a través de su 
historicidad : la libertad aristotélica, la libertad cristiana, la 
libertad luterana, la libertad romántica, la libertad del li-
beralismo. Así, Gadamer enfatizó la naturaleza distinta de 
los procesos de conocimiento que utilizan las ciencias na-
turales y la fi losofía, pero este planteamiento, si n duda, es 
fundamental para el conjunto de las humanidades, para 
la historia y para la historiografía. 
En resumen, en Verdad y Método I refutó la identifi-
cación de la verdad con el método (ya sea el método de-
mostrativo de las matemáticas o el método experimental 
de la física), propuso, en cambio, redescubrir la experien-
cia de verdad, que definió como la experiencia que trans-
forma la conciencia.2l 
La experiencia de ve rdad se articula estrechamente 
con la comprensión entend ida como un diálogo. El sujeto 
al comprender se autocritica, pone en juego sus propios 
presupuestos" quedando involucrado en un juego que 
trasciende a los jugadores y los arroja a un horizonte más 
comprensivo que transforma sus posiciones inic iales, 
23 Gianni Vanimo, Más allá del sujeto. Nietzsche, Heidegger y fa herme-
néutica, 1992, p. 89. 
24 Gadamer, "Hermenéutica clásica y hermenéutica filosófica" en An-
fo/ogía, op. cit., p. 75. 
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dando pie a la fusión de horizontes, un espacio que es 
radi calmente nuevo porque " pone en juego" a los 
interlocutores." El diálogo necesariamente se realiza en 
un lenguaje. En consecuencia, Gadamer afirmó que la com-
prensión está siempre mediada lingüísticamente, en un 
lenguaje común que se forma en la fusión de horizontes. 
Así, llegó a la conclusión de que toda comprensión es 
interpretativa. 
Para Gadamer el lenguaje no sólo es un mero instru-
mento que permite engranarnos con el mundo, sino que 
es el medio que nos permite estar en el mundo. Más aún 
afirmó que "el se r, que puede ser comprendido, es len-
guaje" .'· Según Vattimo, esto quiere decir que "todo ser 
que, en cuanto puede ser comprendido, se identifica 
con el lenguaje" . 27 
La experi encia hermenéutica en la propuesta gada-
meriana terminó por adquirir un sentido universal, por-
que no sólo es parte intrínseca de las ciencias humanas 
sino de toda forma de CoJmprensión. Gadamer señaló que 
la universa lidad del problema hermenéutico abarca 
todo lo racional, todo aquello que puede ser objeto 
de común acuerdo. Cuando el entendimiento parece 
25 Vattimo, Más aflá del sujeto, op. cit. , p. 90. 
26 Hans-Georg Gadamer, Verdad y método /. Fundamentos de una her-
menéutica filosófica, 1996, p. 542. 
27 Vattimo, Más allá del sujeto, op. cit ., p. 85 . 
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imposible porque se hablan "lenguajes distintos", la 
tarea de la hermenéutica no ha terminado aún. Ahí 
se plantea ésta justamente en su pleno sentido: co-
mo la tarea de encontrar el lenguaje común. Pero el 
lenguaje común nunca es algo ya dado definitiva-
mente. Es un lenguaje que juega entre los hablantes, 
que debe permitir el inicio de un entendimiento 
aunque las diversas "opiniones" se opongan frontal-
mente. Nunca se puede negar la posibilidad de en-
tendimiento entre seres racionales. l 8 
El mismo autor insistió en que la experiencia hermenéuti-
ca concierne a nuestro fundamental modo de ser en el 
mundo puesto que "es el mundo mismo el que percibimos 
en común y se nos ofrece constantemente como una tarea 
abierta al infinito". Al vivir algo, al superar lo extraño, al 
experimentar " iluminaciones", en el conocimiento "se rea-
liza el proceso de la inserción de la palabra y en la con-
ciencia común" determinada y condicionada por nuestra 
tradición . De modo que "aun el lenguaje monologal de la 
ciencia moderna adquiere realidad social por esta vía"" 
Frente al diálogo y fusión de horizontes de la pro-
puesta gadameriana, Karl Otto Apel propuso que la her-
menéutica debería ocuparse de la validez, tanto en el 
28 Gadamer, "Autopresentación" en Anto/ogfa, op. cit . p. 41 . 
29 Ibid., p. 42 . 
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conocimiento disciplinario como en la ética. JO La pre-
tensión de la universalidad de la expe riencia herme-
néutica es uno de los elementos que explícitamente 
Jürgen Habermas ha criticado, pues afirmó que el mode-
lo cognitivo propuesto por Gadamer no pudo conciliar la 
brecha entre mente y realidad , y destruyó la idea de un 
mundo objetivo como la fuente de realidad y verdad a la 
que el lenguaje se refiere." Jacques Derrida negó la pri-
macía de la comprensión y la posibilidad de acuerdo que 
la h_ermenéutica gadameriana sostiene, enfatizando en 
cambio las relaciones de poder en los procesos cogniti-
vos. Gadamer por su parte, publicó en el segundo volu-
men de Verdad y Método varios artículos que responden 
tanto a Habermas como a "e l frecuente encuentro con 
Derrida"." Por último, se le ha criticado que su método 
se centre en unas cuantas disciplinas, a lo que Gadamer 
respondió "toca a los más jóvenes abordar las nuevas 
condiciones de la praxis hermenéutica, y así lo están ha-
ciendo en algunos aspectos". " 
30 Ib id ., p. 95. Para mayores detalles sobre las principales polémicas 
entabladas por Gadamer véanse este texto de Vattimo, los comenta-
rios de González Valerio en este cuaderno y el volumen 11 de Verdad 
y Método. 
31 la polémica fue publicada bajo el título Knowledge and hermeneutic 
understanding: a study o( the Habermas-Gadamer debate/Demetrius 
Teigas, 1995. Desafortundamente no ha sido traducida al castellano. 
32 Hans-Georg Gadamer, "Entre fenomenología y dialéctica . Intento de 
una autocrítica (1985)" en Verdad y Método JI, 1994, p. 12 . 
33 Idem. 
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Hemos visto que tanto Merleau-Ponty como Gada-
mer han puesto de manifiesto a) que el sujeto sólo puede 
percibir, conocer y comprender desde su horizonte y des-
de sí mismo, desde su experiencia; b) sus reflexiones en 
torno al lenguaje muestran que éste no es un medio neu-
tral en el que hechos y sentidos puedan ser expresados 
de manera transparente, sino que el lenguaje expresa el 
horizonte, la tradición, los prejuicios, expresa la historici-
dad; c) el conjunto de sus propuestas responde a la dico-
tomía sujeto-objeto, subjetividad-objetividad. Conviene 
insistir en que el cambio de paradigma filosófico del siglo 
xx implicó la inversión del modelo científico, heredado 
por la revolución científica y los filósofos empiristas, cu-
yo pilar era la oposición sujeto-objeto, en el que la ver-
dad era aparente ya fuera a través de los sentidos o por 
medio de deducciones del pensamiento, y el lenguaje 
era transparente. 
Sobre los efectos por la falta de transparencia en el 
lenguaje Richard Rorty explica en Contingencia, ironía y 
50lidaridad (1989) que con la muerte de Dios (Nietzsche), 
ya no podemos asumir que el universo contenga signi-
ficados que están simplemente ahí para que los seres 
humanos los aprehendamos. Es decir, no tenemos razón 
para creer que el mundo tenga una cara humana que po-
damos interpretar a través del lenguaje. Por el contrario, 
usamos el lenguaje para significarnos en el mundo y des-
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pués leemos esos significados como si siempre hubieran 
residido en los mismos objetos o experiencias. Pensamos 
que todo lo del universo tiene significado, cuando tiene 
significado en virtud de que lo hemos inscrito ahí. J4 
En consecuencia, la filosofía del siglo XX, y en par-
ticular con el llamado giro lingüístico, transitó de ve r al 
mundo y sus propiedades expresadas a través del len-
guaje para centrarse en el lenguaje y la manera en que 
hacemos el mundo a través de los significados que el 
lenguaje expresa.35 En los años 1960 el giro lingüístico se 
definía bajo el eslogan " los problemas de la filosofía son 
problemas de lenguaje"." 
Paul Ricoeur propuso en Tiempo y narración que el 
giro lingüístico era también un "giro narrativo". Con los 
trabajos realizados a lo largo de la segunda mitad del si-
glo XX sobre el significado y teniendo al lenguaje como 
un discurso que constituye las actividades humanas y las 
instituciones, el lenguaje se concibió como un med io a 
través del cual las narrativas transmiten significado, éste ha 
sido uno de los temas centrales de nuestro tercer autor. 
34 Richard Rorty, Contingencia, ironía y solidaridad, 1991. 
35 Terrell Carver, DIscourse Anafysis and the 'Linguistic Turn en http :// 
www.essex.ac.uklECPRlpublications/eps/onli neissues/ autu mn2002 / 
research/carver.htm 
36 Richard Rorty, El giro lingüístico, 1990, p. 160. 
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Paul Ricoeur 
Ricoeur (1913- ) en su autobiografía intelectual" hace 
una recorrid o, narración - aclara el autor-, por sus prin-
cipales preocupaciones y obras, mismas que sujeta a 
una aguda autocríti ca. Entre su ampl ís ima producción 
Ricoeur reconoce tres títulos como sus obras más aca-
badas : La metáfora viva (1975) Tiempo y narración (3 
vo ls. 1984) y Sí mismo como otro (1990). 
Este filósofo considera que La metáfora viva y Tiem-
po y narración son dos trabajos gemelos. Publi cados 
consecutivamente, sin embargo, fueron concebidos jun-
tos. En el primero estudió la poesía y utilizó como marco 
de referencia la teoría de los tropos, el segundo investiga 
el relato y se apoyó en la teoría de los géneros literarios, 
pero en ambos planteó como tarea de la hermenéutica 
indagar sobre las formas en que se hace intel igible la 
imaginación creativa." 
En La metáfora viva defendió las tesis de que la fun-
ción poética del lenguaje no se limita a la exaltación del 
37 En Lewis Ed win H ahn (ed.), The Ph ifosophy of Pauf Ricouer, 1996. Este 
libro además de brindar una extensa bibliografía secundaria sobre Ri-
coeur, reproduce importantes polémicas que ha sostenido. De la au-
tobiografía hay traducción al español: Autobiografía intelectual , 1997. 
38 ¡bid., p. 44 . Un excelente comentario a La metáfora viva es el de 0 0-
minick Lacapra, "Who rules metaphor?" en Rethinking intelectu al 
history: texts, contexts, fanguage, 2000. 
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lenguaje mismo. " El discurso poético transforma en len-
guaje aspectos, cualidades y valores de la realidad, que 
no tienen acceso al lenguaje directamente descriptivo y 
que sólo pueden decirse gracias al juego complejo entre 
la enunciación metafórica y la transgresión regulada de 
las significaciones corrientes de nuestras palabras". Por lo 
tanto -dice Ricoeur- "me he arriesgado de hablar no 
sólo de sentido metafórico sino de referencia metafóri-
ca". La narración plantea un problema paralelo al de la 
referencia metafórica. 39 
Tiempo y narración parte de la noción heideggeria-
na de "/a pertenencia del yo a su mundo" y propone que 
la temporalidad es el carácter dominante de la experien-
cia humana. Sostiene que la conciencia subjetiva sólo 
puede alcanzarse a través del lenguaje. Para esclarecer la 
experiencia temporal, Ricoeur acude al relato, a la tra-
ma narrativa, ya que su tesis fundamental es que " la na-
rración identifica al sujeto en un ámbito práctico: el del 
relato de sus actos"." Para este autor la narración es lo 
que hace posible la identificación del individuo y de las 
comunidades. Explora la relación entre relato y expe-
riencia temporal desde varias perspectivas: en el primer 
39 Paul Ricoeur, Tiempo y narración ,. Configuración de/tiempo en e/ re· 
fato histórico, 1995, p. 33. 
40 Manuel Maiceras, "Presentación a la edición española" en Tiempo 
y narración l. Configuración de/tiempo en el refalo histórico, op. cit., 
pp. 26-27 . 
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tomo se ocupa del relato histórico, que tiene la preten-
sión referencia l de la ve rdad ; en el segundo se hace car-
go del relato de ficción o "narración imaginativa", y en el 
tercero discute con los principales filósofos fenomenoló-
gicos desde Agustín de Hipona hasta Heidegger. 
El primer eje que articula Tiempo y narración, como 
su título indica, es la reflex ión sobre el tiempo, mismo que 
Lucía Herrerías Guerra comenta con gran agudeza y cla-
rid ad en este Cuaderno . No obstante, a lo que Herrerías 
señala debo añad ir que el tiempo ha sido para Ricoeur 
uno de los temas sobre los que ha reflexionado a lo lar-
go de su vida, así su Historia y verdad (1955) muestra 
su preocupación por desentrañar "e l sentido de la histo-
ria"." Sin embargo, en esos ensayos, señala el filósofo, 
no tomó en cuenta ni la estructura narrativa de la histo-
ri a ni las implicaciones que tiene el conocimiento his-
tórico para la filosofía del tiempo. 
El segundo eje que guía Tiempo y Narración, y que 
incluso hizo posible esta obra, es la relación signifi ca-
tiva entre la función narrativa y la experiencia humana 
del tiempo. 
El autor, segú n afirma en su autobiografía intelec-
tual, en 1970 empezó a construir un instrumento de aná-
li sis específico para el texto con su ensayo " ¡Qué es un 
41 Hahn, The Phifo50phyof Pauf Ricoeur, op. cil., p. 39 . 
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viejo debate entre narración y explicación, pero esta vez 
Ricoeur explora la articulación entre teoría del texto, 
teoría de la acción y teoría de la historia. la narración 
constituye el punto de encuentro entre estas tres cate-
gorías: la comprensión narrativa opera en el nivel tex-
tual; la acción humana es imitada por la narrativa; la his-
toria es lo que la narración cuenta." 
El cuarto eje que nutre esta obra es su crítica radical a 
la teoría de la verdad como correspondencia a la real i-
dad, y en este aspecto Ricoeur se reconoce en deuda con 
la teoría de verdad post-heideggeriana. Propone que en 
el acto de leer y escribi r las afirmaciones metafóricas y 
narrativas tienen por objeto refigurar la realidad en un 
doble sentido: devela la dimensión cancelada de la expe-
riencia humana y transforma nuestra visión del mundo y 
nuestro estar en el mundo." 
En Sí mismo como otro (1990) Ricoeur reflexionó 
sobre el sujeto en su actuar. Abordó la identidad del su-
jeto desde tres ámbitos: describir, narrar y prescribir, así 
se ocupa también de la dimensión ética. Su autor expli-
ca que en este texto reanudó su reflexión sobre la iden-
tidad ligada a la temporalidad , que ya había explorado 
en Tiempo y narración 1//. la identidad narrativa (noción 
que explica lucía Herrerías) la situaba en "una especie 
44 ¡bid ., p. 45 . 
45 ¡bid., p. 53 . 
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de cumbre", en cambio en esta nueva obra la localiza co-
mo transición y enlace entre la descripción que prevale-
ce en las filosofías analíticas y las prescripciones que 
designan " lo bueno y lo obligatorio"." 
Este filósofo explica un importante rasgo que separa su 
hermenéutica del cógito cartesiano, éste último define 
una certeza que es además autofundante en el yo, "yo 
pienso", "yo ex isto". Mientras que la hermenéutica as-
pira a la atestación, ésta "se opone a la noción de episte-
me, de ciencia, en la acepción de saber último y auto-
fundamentador". La atestación es un "creo-en". 
Es una confianza en el poder decir, en el poder hacer, 
en el poder reconocerse como personaje de narra-
ción, y, finalmente en el poder responder con el 
acusativo: iheme aquí! 1. .. 1 La atestación será lo que 
se llama comúnmente conciencia moral. 47 
Ricoeur en su más reciente libro La memoria, la histo-
ria, el olvido (2000) se ocupa de un doble problema que 
había dejado de lado en Tiempo y narración y en Sí 
mismo como otro: la memoria y el olvido, que considera 
como niveles intermedios entre el tiempo y la narración. 
46 Paul Rkoeur, HPrólogo. la cuestión de ipseidad H , en Sí mismo como 
orro, 1996, p. XXXIII. 
47 ¡bid., p. XXXVI. 
4 3 
INTRODUCCIÓN 
texto? Explicación y comprensión", que publicó en ho-
nor a Gadamer. En este trabajo inicia la búsqueda para 
resolver este antagonismo que había sintetizado Dilthey 
en The Rise of Hermeneutics (El surgimiento de la her-
menéutica, 1900)42 donde planteó que la expli cación 
caracterizaba a las ciencias naturales, mientras que la 
comprensión era propia de las ciencias sociales. En este 
esquema la interpretación era una subdivisión de la 
comprensión. Ricoeur señala que las "ciencias del texto" 
imponen una fase explicativa en el núcleo de la com-
prensión. Más aún, propone que en las ciencias huma-
nas hay una relación dialéctica entre la comprensión y 
la explicación, esta propuesta la sintetiza en la fórmu la 
"explicar más para comprender mejor". 
El terce r eje de Tiempo y narración es el concepto de 
narración, que Ri coeur acuñó conci liando y debatiendo 
con dos grandes tendencias interpretativas: la filosofía 
analítica inglesa y el estructuralismo francés. Con esta·do-
ble base propone una epistemología del conocimiento 
histórico que relaciona la explicación históri ca con su es-
tructura narrativa." De modo que retoma en esta obra el 
42 H ay traducción al español: Wilhelm Dilthey, Dos escritos sobre her-
menéutica: El surgimiento de la hermenéutica y los esbozos para una 
crítica de la raz6n historica, 2000. 
43 Hahn, The Philosophy o( Paul Ricoeur, op. cit., p. 40. Para una rela-
ción detallada de las objeciones que Ri coeur hace al estructuralismo 
y a la fi losofía analítica véase su autobiografía intelectual citada. 
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Asimismo se ocupa de analizar los víncu los entre la me-
moria y la historia." 
El hilo conducto r es la representación del pasado, que 
el filósofo abord a desde tres perspectivas distintas: la 
fenomenología de la memoria, la epistemología de las "cien-
cias históricas" y en " la hermenéutica de la condición 
histórica de los hombres que somos", desde la cual se ocu-
pa del olvido. Una misma pregunta guía esta obra: "iqué 
sucede con el enigma de una imagen, de una eikón 
- hablando en griego con Platón y Aristóteles-, que se 
muestra como presencia de una cosa ausente marcada 
con el sello de lo anterior?"" En otras palabras, Ricoeur 
indagó sobre la esencia de las huellas del pasado, los 
testimonios históricos. La primera parte es una fenome-
nología de la memoria -según afirmó Ricoeur- donde 
adoptó la idea de fenomenología husserliana. Su refle-
xión se orientó con dos preguntas: "ide qué hay recuer-
do?, ide quién es la memoria?"'O 
En la segunda parte, "Historia/epistemología", el autor 
aborda un importante problema que ha nutrido el de-
bate de la teoría de la historia desde la publicación en el 
siglo XIX de Estados modernos de Leopold Von Ranke: 
los límites de la autonomía epistemológica de la ciencia 
48 Paul R¡coeur, La memoria, la historia, el olvido, 2000, p. 13. 
49 Ib;d., p. 14 . 
SO Las cursivas son del autor./bid., p. 19. 
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histórica. Este problema Ricoeur lo analiza desde la opera-
ción historiográfica - término que retomó de M ichel de 
Certeau-. Esta operación es dividida en tres momentos: 
el del archivo, el de la explicación!comprensión y el de 
la representación histórica. Ri coeur propuso - retoman-
do sus tesis desarrolladas en Tiempo y narraci6n- que la 
historia es escritura, pero en esta obra añadió una face-
ta más de problematización: " la historia es, de principio 
a fin escritura". El autor lo explica de la siguiente manera: 
En este sentido, los archivos consti tuyen la primera es-
critura a la que se enfrenta la historia, antes de concluir 
ella misma en escritura según el modo literario de la 
espiritualidad. De este modo, la explicación/compren-
sión se halla enmarcada por dos escrituras, una escritura 
de antes y otra de después. Ella recoge la energía de la 
primera y anticipa la de la segunda." 
Ricoeur propuso que la histori a se escri be con base en 
una confianza a lo que es ante rior a la escri tura de los 
archivos, esta confianza no es expli cable en términ os 
epistemológicos, pues se cierne como "lo no-dicho", lo 
implíci to de la empresa histórica. 
En la terce ra parte, " La condición histórica", refle-
xionó sobre las condiciones de posibil idad del discurso 
51 Ib;d ., p. 1 a l . 
45 
M ARIA LUNA ARCUofN 
histórico. Ricoeur respondió a la pregunta qué es com-
prender según el modo histórico desde dos ámbitos: uno 
crít ico y el otro ontológico. El primero revisa "algunas 
modalidades de la hybris Isoberbi a) especulativa que 
lleva al discurso de la historia en sí que se conoce a sí mis-
ma"" Con la vertiente ontológica, y a través de la her-
menéut ica deve la los presupuestos ex istenciarios tanto 
del saber historiográfico como de su discurso crítico. 
A manera de epílogo Ri coeur retomó las preocu-
paciones éticas que han marcado su extensa obra: la cul-
pabi lidad y el perdón, problemas a los que alude Lucía 
Herrerías. ¡Qué hacer ante " los grandes crímenes del si-
glo XX?" La dificultad es ejerce r el juicio históri co con un 
espíritu de imparcialidad bajo el signo de la condena 
moral. Ricoeur ante el fenómeno culpabilidad/perd ón 
en la representación histórica, exhortó a volve r la mirada 
hacia un horizonte de perdón, horizonte que apunta ha-
cia el fin de la histori a, "horizonte escatológico de toda 
problemáti ca de la memoria, de la historia, del olvido."" 
En resumen, los tres autores rechazaron la dicotomía 
sujeto-objeto fundada en el cógito cartesiano, y a cambio 
enfatizaron la experiencia como la única forma que tie-
ne el ser humano para relacionarse con el mundo, para 
representarlo y para comprenderlo (y explicarlo) . Contra 
S2 ¡bid., p. 379. 
S3 ¡bid ., p. 381. 
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la objetividad empirista y racionalista ofrecieron nuevas 
formas de entender la verdad, la libertad y la historia, por 
este motivo sus propuestas también tienen una dimen-
sión ética. En cuanto la representación y la comprensión 
están mediadas por el lenguaje, éste se convirtió en tema 
central de sus consideraciones. Bajo el vocablo "expe-
riencia" subyace la noción del tiempo, pues la experien-
cia se tiene en el presente y remite a lo vivido, que nece-
sariamente transcurrió en el pasado, pero también abre 
al sujeto al futuro hacia un horizonte de expectativas, 
aquello que se puede pensar, imaginar, tiene siempre co-
mo sustrato el presente y la experiencia vivida. 
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Algunas notas sobre el tiempo 
en la filosofía de Maurice Merleau-Ponty' 
María Dolores IIlescas Nájera" 
El pensamiento de Maurice Merleau-Ponty tomó inspi-
ración en algunas de las intuiciones más brillantes de su 
maestro Edmund Husse rl. En particular en lo referente al 
núcleo bipolar sujeto-mundo y al tema-clave de la acti-
vidad y pasividad de una conciencia considerada ya no 
exclusivamente como constituyente (del sentido que da-
mos a las cosas), sino también como constituida, temas 
que el filósofo francés prolonga críticamente en la em-
presa de "resituar las esencias en la existencia", Hizo de 
la noción de conciencia "pre-reflexiva" (teniendo en men-
te la noción husserliana del "mundo de la vida" -Le-
benswelt-), su tema de estudio cardi nal, ya que esto le 
Además de la bibliografía citada en las notas se consultaron los siguien-
tes textos: M.L. Pintos Peñaranda, "' La tesis merleaupontyana del a 
priori histórico como lo absoluto", Revista de Filosofía, Universidad 
Iberoamericana, Año XXVII, núm . 79, enero-abril 1994. Mario Teo 
Ramírez, El Quiasmo. Ensayo sobre fa filosofía de Merfeau-Ponly, 1994. 
Edmund Husse rl, Fenomeno/ogfa de fa conciencia del tiempo inma-
nente, 1963. 
•• Profesora de la Universidad Iberoamericana. 
1111111111111. 
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permitió desarrollar en una rica y sugestiva gama de mati-
ces, la afirmación típicamente fenomenológica respecto 
a la originaria solidaridad o co-pertenencia e implica-
ción mutua entre la subjetividad y el se r objetivo. Se trata, 
aquí, de la intencionalidad tomada en su sentido fuerte 
e incluso rad icalizada en la obra del fi lósofo francés co-
mo lo que él denomina la carne es decir, la concienc ia 
encarnada o cuerpo consciente entendidos como el an-
verso y reverso de una misma realidad que es de suyo 
previa a toda escisión entre el sujeto que se opone a un 
objeto cualesquiera que éste sea. 
El punto de partida de la investigación fi losófica de 
Maurice Merleau-Ponty se sitúa por ello en la elucidación 
directa de un campo neutro respecto de la disti nción clá-
sica entre naturaleza y conciencia, sujeto desencarnado 
o desmundanizado y datos objetivos considerad os co-
mo índices de una "exterioridad" o positividad absoluta. 
A lo largo de esta intención fundamental , el énfasis se 
pone, pues, en la doble implicación del hombre en el 
mundo y del mundo en el hombre, implicación que se 
concreta en el hecho de la encarnación, en la corporei-
dad humana viva de la que podría afirmarse que se en-
cuentra a la vez "dentro" y " fuera" de sí.' Ahora bien, 
1 Felipe Boburg Maldonado, Encarnación y Fenómeno. La onlo/ogía de 
Merleau-Ponty, "Introducción", 1996, p. 13 . 
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al rescatar y revalorizar este hecho fundamental, verda-
dero núcleo de su pensamiento, el fenomenólogo fran-
cés planteará como el camino de la actitud fi losófica 
genuina el apego a la experiencia vivida antes que a los 
esquemas pre-concebidos, así como la aspiración a sa-
car a la luz lo originario, lo vivido de manera inmediata, 
con que se acaba topando toda investigación sobre el 
hombre y sus creaciones y que no es plano ni accesible 
de una sola mirada. Lo originario, lo que nos es más pró-
ximo, lo más familiar, es también lo más extraño, porque 
lo hemos perdido de vista de tanto darlo por ya sabido 
y también porque al pretender analizarlo "estalla" en una 
mult itud de direcciones en una especie de no-co inci-
dencia o diferenciación, si tuación que señala todo tipo 
de relación con la rea lidad como inevitable distancia 
que es también apertura. De aquí que la tarea de la filo-
sofía sea ante todo la de acompañar este "estallido" sin 
pretender anularlo, respetando sus opacidades y relie-
ves antes que reduci rlo a fó rmulas tan claras y exactas co-
mo vacías. 
De manera que para captar el mundo o incluso nues-
tra propia re lación con él como una paradoja -la para-
doja de un sujeto que, siendo todo él movimiento de 
trascendencia al mundo es capaz de percibir a éste jus-
tamente como t rascendente a él mismo, a su propia 
conciencia-, hay q ue esforzarse por romper nuestra 
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fa miliaridad con nuestro mundo para poder así adve rtir-
la mejor, con mayor fuerza.' 
Por otra parte, debo señalar aquí que Merleau-Pon-
ty no tiene en rea lidad una doctrina hecha acerca del 
tiempo ni de la historia, y que lo más que de estos temas 
se puede encontrar en sus escritos es un desarrollo in -
completo, de valor indicativo solamente, y en el caso de 
su obra póstuma Lo visible y lo invisible (1964), algunas 
anotaciones prospectivas - si bien muy ri cas- de lo 
que jamás llegó a explici tarse. Sin embargo, la riqueza 
de tales indicaciones puede nutrir aún hoy en día la re-
flex ión sobre uno de los más fasci nantes misteri os que 
el hombre se ha planteado sin llegar a resolve rlo nunca: el 
t iempo o, mejor dicho, la experi encia que tenemos de 
él, o, lo que en cierto modo es lo mismo, la experiencia 
que tenemos de nuestra propia existencia. 
1. El supuesto fundamental de todo " tiempo objetivo" 
'De un momento a otro levanta un hombre la cabe-
za, husmea, escucha, observa, reconoce su posición: 
2 Esta es la interpretación que ofrece Merl eau. Ponty del método de la 
"reducción" propuesto por su maestro, Edmund Husserl. Véase al res· 
pecto la "Introducción" de la Fenomenología de la percepción, 1994, 
p. 13. (También existe una traducción de esta obra debida a Emilio Uran· 
ga y publicada en México por el Fondo de Cultura Económica, 1957). 
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piensa, suspira y, sacando el reloj del bolsillo ... mira 
la hora. ¡Dónde estoy? Y ¡qué hora es? Tal es la pre-
gunta inagotable que le hacemos al mundo' [cita de 
Paul ( Iaudel, Art Poétiquel . Inagotable, porque la 
hora y el sitio cambian sin cesar. Pero sobre todo, 
porque lo que preguntamos en el fondo no es en 
qué punto de un espacio tomado como dato esta-
mos, ni en qué hora de un tiempo tomado también 
como dato, sino cuál es ese vínculo indestructible 
que nos ata a las horas y a los lugares, ese perpetuo 
descifrarnos en las cosas, ese continuo insta larnos 
entre ellas que hace que tenga que estar ante todo 
en un tiempo y en un lugar, cualesquiera que sean.) 
Todo despliegue de la temporalidad implica, naturalmen-
te, un transcurrir efectivo. Pero dicho transcurso ha de 
entenderse, ante todo, como aquel que es propio de una 
originaria "corriente de vida" que vive al mundo, que vi-
ve al tiempo y así lo configura y le da un sentido. Desde 
esta corriente vital. el sujeto humano se 'constituye, pues, 
y de manera ve rdaderamente fundamental, como aper-
tura, como una perpetua "salida de sí". Se trata, por lo tan-
to, de un tiempo vivido antes que pensado o constru ido 
lógicamente (tenemos esto último cuando la conciencia 
"pone ante sí" al t iempo como un objeto al desarro llar la 
3 Como se ve Merleau-Ponty comenta aquí una cita de Art poétique 
de Paul Claudel, Lo Visible y lo invisible, 1966, p. 153 . 
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serie de in te r-relaciones pos ibles que ligan al presente 
con el pasado y con el futuro). Lo anterior significa que la 
experiencia del tiempo, antes que un mero objeto de 
nuestro saber (aunque, desde luego, posteriorm ente tam-
bién puede convertirse en ello) o que un mero sistema 
de posiciones objetivas que pudiéramos simplemente re-
gistrar, consiste en una dimensión primordial de nuestro 
se r, en el despliegue mismo de nuestro ex istir concreto, 
el cual no puede ser sino el de una conciencia compro-
metida estrechamente con las estructuras fundamenta-
les del mundo. 
Toda concepción que hace del tiempo la captación de 
una secuencia entre determinados eventos, esto es, el 
campo específico del registro o "medición" del cambio 
según un "antes" y un "después" considerados a la mane-
ra de "puntos fijos", o, si se prefiere, toda determinación 
de un sentido del orden en los cambios que podemos ob-
servar en el mundo, cuenta ya con el anterior supuesto, 
aunque no se percate de ello. De hecho, explica Mer-
leau-Ponty, los "acontecimientos" del mundo que perci-
bimos suponen siempre la perspectiva parti cular en la 
que como sujetos nos situamos y a partir de la cual se 
fraccionan respecto de la totalidad espacio-temporal del 
mundo objetivo a la par que cobran un sentido y ello en 
la doble acepción de este té rmin o, es deci r, como direc-
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ción U orientación y como significado. "El cambio supone 
cierto lugar en que me sitúo y desde donde veo desfilar a 
las cosas; no hay acontecimientos sin un alguien al que 
ocurren y cuya perspectiva finita funda la individuali-
dad de los mismos".' De manera que sólo hay tiempo 
desde una perspectiva sobre el tiempo que permita li-
gar sus diferentes momentos en la unidad de un mismo 
transcurso, de un mismo movimiento temporal. Es decir, 
sólo hay tiempo por mediación de una subjetividad que 
al pronunciarse sobre el mundo (por su percepción, su 
acción y su conocimiento), es capaz de introducir aque-
llas modalidades de "no ser" (o del no ser actual) que re-
presentan el "en otro tiempo" del ayer o del mañana. 
De no ser por ella, por la distancia que introduce su 
perspectiva en el mundo, el pasado no existiría al no-ser 
ya, y el futuro tampoco, al no-ser todavía, de manera que 
no habría tiempo, puesto que el pasado y el porvenir sólo 
ex isten como ta les para un alguien que justamente al 
presenciarlos desde un presente los "abre" precisamente 
al señalar su diferencia con ellos. 
Cuando hacemos del tiempo una realidad objetiva, 
ex istente "en sí misma" o considerada como exterior al 
sujeto, es porque hemos introducido subrepticiamente 
un observador que sigue el cu rso temporal de los eventos 
4 Merleau-Ponty, Fenomenofogfa de la percepción, op. cit., p. 41 9. 
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del mundo, unificando así sus sucesivos momentos en 
los procesos que luego se declaran puramente objetivos . 
Por otra parte, nada se gana con intentar retrotraer 
la experie ncia que tenemos del tiempo a una serie de 
datos objetivos, sean fisiológicos o psicológicos, ya que 
éstos, para darse y sobre todo para reconocerse como 
tales, dan por supuesta precisamente la misma experien-
cia que tendrían que explicar. Por ejemplo, cuando se 
pretende hace r equivaler el pasado a los meros datos 
objetivos que aporta la memoria, ya se trate de las hue-
llas o "vestigios" que las ex periencias pasadas hayan po-
dido dejar en determinada región de la corteza ce rebral 
o bien en el llamado "inconsciente", pues ¿cómo podría-
mos reconoce r dichas huellas precisamente como tales 
si no contáramos de antemano con la conciencia del pa-
sado ya que, en todo caso, tales huellas existen sólo como 
algo que en sí mismo es presente? "y si encuentro en di-
chos vestigios los signos de algún acontecimiento ante-
rior es porque tengo ya el sentido del pasado", porque 
sé lo que el "ser ya pasado" significa. De manera que 
"un fragmento conservado del pasado · vivido no puede 
ser, como máxime, más que una ocasión de pensar en el 
pasado, no es él el que se hace reconocer; el recono-
cimiento, cuando lo podemos derivar de un contenido 
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cualquiera, se precede siempre a sí mismo".5 Y para lo 
que anticipamos tenemos una situación si mi lar, ya que 
sólo podemos reconocerlo como tal anticipación gracias 
a que contamos previamente con el sentido de lo que es 
el porvenir. 
Además, la in terpretación que reduce el t iempo a 
una seri e de datos o registros objetivos . tiende a hacer 
equivaler el fluj o temporal con una sucesión de "aho-
ras", lo cual es muy discutible - como veremos ade-
lante- , ya que en realidad, explica Merleau-Ponty, pen-
samos al tiempo antes que I~ "partes " del mismo y las 
relaciones temporales que podemos discernir im plican 
necesari amente su experiencia como movi miento de 
tránsito. De tal modo, para que haya tiempo es preciso 
que una subjetividad lo despliegue intencionalmente al 
extenderse (trascenderse o rebasarse) hacia sus d imen-
siones de pasado y de porvenir, y en este sentido, pueda 
presenciar el fu turo y el pasado directamente al dirigirse 
O "apuntar" intencionalmente hacia ellos o, mejor d i-
cho, pueda presenciar directamente el prop io fluir tem-
poral, el "paso" del presente al pasado tanto como del 
futuro al presente (aunque aquí se debe tener en cuen-
ta que el desp liegue del tiempo nunca puede ser tota l, 
5 Ibid, p. 42 1. las cursivas son mías. 
57 
M ARrA D OLO RE S IUESCAS N Á) ERA 
ya que la síntesis de los horizontes temporales es siem-
pre presuntiva). 
Lo ante ri or supone que el presente, lejos de se r 
un macizo "en sí", una especie de átomo temporal, es 
fundamental apertura o trascendencia. Ello impl ica re-
conocer en él una presencia en ausencia (de las otras 
di mensiones del ti empo), una no-co inci dencia en la 
identidad, puesto que en el presente vivimos y somos 
y, sin embargo, siempre se nos escapa, nunca co incidi-
mos plenamente con él: cuando parece que lo hemos 
determin ado lo descubr imos irremediablemente como 
ya pasado que, sin embargo, pervive como tal en el nue-
vo presente que lo retiene y que, a la vez, anuncia lo in-
minente que se hace ya presente para destituirlo como 
ta l. Todo pasado es pasado precisamente porque un día 
fue presente; todo futu ro lo es porque será presente, es 
decir, ambas dimensiones del tiempo se nos presentan 
como "no-presentes " que, no obstante, se hermanan o 
unen en un todo con el presente mismo. Y ello se debe 
precisamente al carácter particular de éste, del cual ine-
vitablemente participan. 
Tenemos así que la presencia es la matriz misma del 
tiempo, la inse rción que practicamos al tiempo para re-
cuperarlo como la di mensión abismal de la que proce-
demos y a la que consti tu imos una y otra vez, porque el 
presente, con todo y conform ar nuestro punto de vista 
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sobre el tiempo, no puede reducirse a un mero punto fijo 
y la experiencia que tenemos del tiempo nos lo mues-
tra más bien como algo que incesantemente se hace, des-
hace y rehace. 
El tiempo no puede nacer, entonces, sino de nues-
tra relación con las cosas, de nuestro propio ser en el 
mundo; más aún, el tiempo es el fu ndamento de nuestra 
espontaneidad, del movimiento de trascendencia que es 
nuestra existencia misma, movimiento que nos permite 
insertarnos en el mundo como perspecti va suya y, simul-
táneamente, proyectar en torno nuestro un mundo, pues 
sujeto y mundo no se pueden separar. Entonces, si sólo 
hay mundo para un sujeto, sólo hay mundo a través de 
un tiempo: las cosas sólo pueden articularse entre sí para 
formar un mundo en el seno de una subjetividad que 
se sitúa temporalmente y apunta de manera intencional a 
la totalidad del tiempo. El tiempo es así perspectiva del 
mundo e inagotable dimensión que nuestro ser inaugura. 
Indudablemente, sin el tiempo no se domina lo di-
verso, de ahí que distintos filósofos se lo hayan planteado 
como una suerte de síntesis, pero, advierte Merleau-Ponty, 
se trata en todo caso de una síntesis muy particular, pues 
en ella no interviene el sujeto activa, voluntaria o temáti-
camente sino que, en cierto modo, el movimiento de 
temporación que me constituye y dei cual puedo decir 
con toda verdad que "soy yo ", transcurre sin embargo "s in 
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mi", sin una deliberada intervención de mi parte; es de-
cir, lo encuentro siempre como algo ya dado , con lo cual 
siempre cuenta mi propio existir' E igualmente sucede 
para cada sujeto que, como tal, se temporaliza como aper-
tura al mundo, a sí mismo ya los demás sujetos. 
Por ello, si es ve rdad que sólo puede haber tiempo 
desde una situación temporal , desde una inserción en el 
presente, es preciso reconocer que esta inserción la eje-
cuta el cuerpo como medio permanente de tomar actitu-
des, de proyectar en torno nuestro situaciones presentes. 
La subjetividad-en-el-mu ndo se nos patentiza, enton-
ces, como temporalidad. Porque no se trata aquí de la 
actividad de una conciencia pura, que sobrevuela el 
mundo sin comprometerse con él, ni tampoco de una 
existencia que se desarrolla "en" el tiempo simplemente 
como una cosa más entre las cosas, sino del ámbito fun-
damental gracias al cual puede haber un mundo para 
nosotros. Así, la situación originaria del hombre es la 
presencia, pero ésta se vive , ante todo, desde el med io 
ambiguo del vidente que se reconoce, a su vez, como 
6 De ahí que Husserl hable, para referirse a la constitución del tiempo, 
de una "síntesis pasiva" efectuada por una intencionalidad "operante" y 
pre-objetiva. La tesis merleaupontyana en este punto es llevar esta 
intencionalidad "latente H u operante al nivel de la conciencia encar-
nada, del cuerpo humano percipiente y motriz considerado él mis-
mo como espacializante y temporalizante, lo cual se revela con toda 
claridad en el análisis de la percepci ón. 
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visible (este medio ambigu,o es precisamente la carne, 
nuestra condición ontológica fundamental). 
Hemos visto que sólo hay tiempo para una subjeti-
vidad y puede decirse de la subjetividad misma que ella 
es tiempo. Esto, sin embargo no se refiere todavía al 
tiempo personal en el cual una decisión vo luntaria pue-
de cambiar el curso de la existencia; el tiempo originario 
no es propio del individuo irrepetible y aislado, sino que 
en la óptica de Merleau-Ponty se refiere más bien a esa 
condición pre-personal y anónima, la de ser implicado 
en el mundo, condición sin la cual no podría desarrollar-
se la existencia propia y particular de cada quien. 
Ciertamente, el hombre se temporaliza por ser es-
pontaneidad, distanciamiento o trascendencia origina-
ria, por ello es que nunca se le puede encerrar en un so lo 
punto de vista, nunca se congela en una única perspecti-
va o dimensión. Sin embargo, su espontaneidad no parte 
de la nada, no es absoluta; siempre podemos escapar, 
modificar talo cual si tuación, pero no podemos dejar de 
ser situados. Podemos producir y transformar, pero siem-
pre presuponiendo lo ya adquirido que nos precede, 
desde la sensibilidad entendida como un "estilo" pre-
personal de mod ular la existencia, hasta el lenguaje, 
símbolos y significados de todo tipo y laya que se han 
sed imentado para formar una cultura. Lo espontáneo sólo 
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puede su rgir de lo adquirido, así como el poeta sólo pue-
de redescubrir la palabra a partir del habla instituida. 
En la perspectiva merleaupontyana, se r en el mundo 
es temporal izarse y temporal izarse es rea lizarse como 
historia en un doble movimiento que comprende el desa-
rrollo de la intersubjetividad en el tiempo así como tam-
bién la continua asunción de un compromiso, una cierta 
"sincron ización" de carácter pre-personal y anónimo con 
el mundo que es, por su parte, la cuna misma del tiempo. 
El tiempo puede considerarse, por lo tanto, como 
aque lla "espontaneidad adquirida " que re vela la es-
tructura más profunda de la subjetividad, su "situación 
originaria" (el hecho de su encarnación). Pero este co-
nocimiento nunca puede ser cri sta lino por completo, 
ya que nuestra inserción en el mundo participa de la 
ambigüedad de la carne, medio de presencia de la que 
derivarán para el pensamiento, como momentos suyos, 
el "sujeto" y el "objeto". y también participa de la ambi-
güedad del tiempo que ciertamente se halla presente 
del todo y por entero en cada una de sus partes pero 
que, por ello mismo, resulta inabarcable de una sola mi-
rada, manifestándose entonces como aque l medio mo-
vedizo que siempre se nos escurre de las manos y que, 
sin embargo, es la única vía de la que disponemos para 
llegar a conocernos a nosotros mismos. 
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11. El descubrimiento del "tiempo originario" 
a partir de la experiencia perceptiva 
Ya en el examen más senci llo que hagamos sobre el pro-
ceso percepti vo que nos ofrece al objeto y, más allá 
de éste, al mundo en su totalidad (como hori zonte de 
todas nuestras experiencias, actuales y posibles), la sub-
jetividad se nos hace patente como temporalidad . En 
efecto, al experimentar simplemente que "aquí hay algo" 
nos hallamos en el corazón mismo del tiempo, puesto 
que estar abiertos a la estructura de la cosa es de alguna 
manera presenciarl a, siempre desde un presente que 
condensa o que "contrae" en su profundidad ta nto al 
pasado como al futuro, y esto porque " ... puedo, retro-
cediendo en el futuro, remitir al pasado inmediato el 
primer ataq ue del mundo contra mis sentidos, y orien-
tarme hacia el objeto determinado como hacia un futuro 
próximo". Y, a la vez, "el acto de la mirada es indivisi-
blemente prospectivo, porque se dará como anterior a su 
aparición, como el "estímulo", el motivo o el primer mo-
tor de todo el proceso desde su principio".' De manera 
que la unidad .de la cosa nos es dada, aparece, por el 
tiempo, a través de él. 
7 Merleau-Ponty, Fenomenología de la percepción, op. cil. , p. 254 . 
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Tenemos también, por otra parte, que lo simultáneo 
es lo que trae ante un mismo sujeto la coex istencia es-
pacial de las cosas, coex istencia que las envuelve en una 
misma "oleada" temporal, en un mismo presente, gracias 
a lo cual su multiplicidad nos puede significar un mun-
do. Para Merleau-Ponty, en efecto, antes que el "aquí-allá " 
que descubre nuestro cuerpo como punto-cero del que 
parte toda orientación espacial , tenemos el "ahora" con 
su original apertura al pasado y al futuro. De manera que 
las dos dimensiones de espacio y tiempo quedan estre-
chamente ligadas, pero es la segunda la que explica y 
sostiene a la primera. 
Sin duda no hay espacio ni tiempo sino para un ser 
que es él mismo espacial y temporal, pero esto no signi-
fica que nuestro cuerpo sufra pasivamente al espacio y al 
tiempo, ni siqu iera que nos coord inemos con el tiempo 
y el espacio de las cosas para poder percibirlas, sino que, 
al contrario, es nuestra carne la que espacializa y tempo-
raliza las cosas en la percepción. Nuestro cuerpo como 
totalidad dinámica asume el espacio y sus dimensiones, la 
altura, la anchura y la profundidad, al envolve rlas en su 
dominio sobre el mundo, dominio que es también movi-
miento de "temporación". Esto implica que no existe un 
espacio entendido como una mera suma de los lugares 
que ocupan las cosas, ni mucho menos un tiempo con-
cebido como una mera adición de puntos temporales 
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ya que este último no es, como vio Bergson, sino un es-
pacio disimulado. 
Entonces, las dimensiones del espacio no pueden 
yuxtaponerse, ex istir cada una por su cuenta y ser suma-
das o sintetizadas después por la conciencia en el mo-
mento mismo en que ésta percibiera. No, las dimensiones 
del espacio son simultáneas, así como también (en un 
sentido muy particular, puramente intencional) lo son las 
del ti empo, porque en ambos casos, el "todo" se encuen-
tra anunciado en cada una de sus supuestas partes y és-
tas, por decirlo así, se deslizan y envuelven unas en otras, 
integrándose en la estructura fund amental de la presencia. 
El campo de presencia es así la experiencia origina-
ria que tenemos del tiempo, es donde hallamos el des-
pliegue temporal que nos entrega la cosa y el espacio, 
despliegue que tiene por meollo el presente "desde" el 
cua l nuestro cuerpo toma posesión del tiempo al ha-
cer existir para él un horizonte de pasado y un horizon-
te de porvenir. 
Ahora bien, sucede que con todo y presentársenos 
las cosas en la percepción de manera directa o "en per-
sona", dicha presentación nunca es claridad absol uta, 
puesto que las cosas del mundo se muestran en profun-
didad: en ellas coex isten niveles y perspect ivas que 
nunca son plenamente actuales bajo nuestra mirada: la 
síntesis perceptiva apunta a ellas pero jamás las posee 
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completamente, ya que, de otra manera, las cosas no se-
rían reales, no serían cosas, sino que serían meras ideas. 
Pero además, 
la presa que nos da Icada fase presente del acto 
perceptivol en un segmento del tiempo, la síntesis 
que efectúa, son fenómenos temporales, fluyen y 
no pueden subsistir más que reanudadas en un 
nuevo acto, también temporal. La pretensión de la 
objetividad por parte de cada acto perceptivo es 
reanudada por el siguiente, todavía decepcionada 
y ya de nuevo reanudada ... porque el sujeto de la 
percepción nunca es una subjetividad absoluta, por-
que ése está destinado a converti rse en objeto para 
un yo ulterior.' 
De tal modo, la síntesis perceptiva "contrae" un pasado 
que se recupera en cada nuevo presente, y la presen-
tación que hace del objeto por no ser coincidencia ple-
na que pudiera fijarlo de una vez y para siempre, se ve 
reemprendida de continuo por un solo movimiento que 
afirma y niega, que es ambigüedad esencial que, por ello 
mismo, prohibe segui r considerando a la conciencia co-
mo pura claridad. 
La síntesis de los horizontes del mundo, de la uni-
dad de la cosa, del espacio, es el movimiento mismo de 
8 ¡bid., pp. 254-255. 
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"temporación" O formación del tiempo. Por nuestro cam-
po perceptivo estamos presentes en cierto modo en to-
do espacio y en todo tiempo, al ser cada presente nuestro 
síntesis intencional del ayer y del mañana, del "aquí" y 
del "allá". Esto último quiere decir que la "toma de pose-
sión" o, si se prefiere, la coordinación que nuestro cuerpo 
efectúa al situarse en y brindarnos un mundo, no es un 
hecho mondo y lirondo, no es efectiva, sino tan sólo apun-
ta, remite desde un tiempo o un espacio determinados 
a todos los demás, ya que, finalmente, "mi posesión de lo 
lejano y lo pasado, así como la del futuro, no es, pues, 
más que de principio, mi vida se me escapa de todos 
lados, está circunscrita por zonas impersonales".' 
Pues así como el presente siempre se nos escurre 
de las manos, así también experimentamos la posesión de 
nuestro pasado precisamente en la presencia al mismo y, 
a la vez e inseparablemente, vivimos la desposesión de 
lo ya sucedido, su lejanía, en el "distanciamiento" que se 
acrecenta cada vez más en relación con nuestro presen-
te vivo. El tiempo se nos escapa, de tal modo, en la mis-
ma recuperación que hacemos de él en el presente, ya 
que no es una sucesión de momentos, sino simultaneidad 
de dimensiones que se implican o "envuelven" mutua-
mente. Encontramos así la unidad del tiempo justamen-
9 'bid., p. 344 . Las cursivas son mías. 
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te en esta mutua implicación (como asimismo la unidad 
del espacio), lo cua l hace del tiempo (como, por otra par-
te, de toda conciencia), un horizonte. El campo de pre-
sencia no es, pues, presencia plena del sujeto a sí mismo, 
no se da en la pura inmanencia de conciencia, sino que es 
trascendencia, distancia, tiene fronteras indeterminadas 
que comprenden siempre otros puntos de vista. La sínte-
sis de espacio y tiempo no se da nunca acabada, hay que 
reiniciarla siempre desde la inserción en una situación 
particular y total a la vez, a saber, el respectivo presen-
te que se vive. 
De manera que nuestra ex istencia es temporal por 
entero porque el tiempo constituido y el tiempo consti-
tuyente son dos momentos de un mismo movimiento, y 
si es verd ad que el tiempo se constituye, es preciso que 
sea visto desde el punto de vista de alguien que es tiem-
po, de una subjetividad que no puede reducirse ni a una 
mera cosa ni tampoco a pura conciencia de las cosas. 
Nuestro autor habla aquí de la condición encarnada co-
mo nudo entre la presencia y la distancia, como la car-
ne que nos abre a la naturaleza sin ser jamás materia, y 
que, como hemos visto, es el " lugar" desde el cual brota 
originariamente el tiempo. 
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111. El tiempo como horizonte 
La representación más común del ti empo consiste en 
concebirlo como una sucesión de momentos, como la 
continua aparición de un nuevo "ahora" que, sumándo-
se a la se rie de "ahoras" anteri ores, la empuja más y 
más hacia "atrás", hacia el pasado. Sin embargo, si se la 
considera con cuid ado, tal represe ntación no puede 
seguir siendo mantenida pues ¿en razón de qué puede 
crearse cada vez una nueva añad idura de t iempo? Y, 
aún más, si el presente es ve rd aderamente tal, entonces 
excluye necesariamente la presencia de otros presentes 
anteri ores y posteriores a él ya que, de no ser así, simple-
mente no podría darse como presente, no podría ex istir. 
Ya he mencionado que en la síntes is percepti va la 
unidad del objeto aparece (al afirmarse el objeto como el 
mismo en el curso del proceso perceptivo) y desapare-
ce (al pasa r el presente en el cual aparece, pero no ·sin 
que éste último sea retenido por un nuevo momento que, 
a su vez, pasará). Así también el movimiento de las cosas 
se nos presenta como aquella unidad en la cual los ins-
tantes precedentes se "encajan" en el instante presente, 
de modo que la percepción que de él tenemos reasume 
la serie de las posiciones anteriores de tal objeto y anun-
cia las ulteri ores hasta llegar al té rmino del movimiento 
que, como lo inminente por venir, estaba ya también 
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contenido, desde el principio, en el movimiento como 
orientación suya. 
De manera que todos los instantes del tiempo, más 
que enfilarse uno tras otro, se envuelven unos en otros, 
se " llaman" y se implican e incluso exigen mutuamente. 
Así, si el tiempo es unidad y movimiento englobante, más 
que una simple agrupación de mónadas temporales, en-
tonces debe ser comprendido como un sistema que, co-
mo se ha mencionado repetidamente, sólo es captable 
por quien ocupa ya una cierta posición en él. 
El presente nos entrega, de tal suerte, al tiempo co-
mo un sistema de equivalencias o un encuentro de ho-
rizontes que, a su vez, es dimensionalidad inacaba-
da. Podemos hablar de horizontes en el tiempo gracias 
a las nociones husserlianas de "retención" y "protención", 
las cuales se refieren a lo siguiente : el campo de presen-
cia que nos brinda la propia vivencia de la percepción 
implica una original apertura al pasado y al futuro por 
cuanto el presente vivo guarda o conserva ("retiene") al 
pasado inmediato que lo ha precedido, aunque sin po-
nerlo ante sí como un objeto; lo incluye o retiene inten-
cionalmente como éste retiene igualmente su pasado 
inmediato y así hasta sobreponerse al presente todo el 
tiempo transcurrido desde que comenzó un determinado 
proceso perceptivo, hasta que éste finalizó, dejando jus-
tamente de ser presente. De manera simétrica, el campo 
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de presencia también comporta un horizonte de inmi-
nencia al anticipar lo inmediato por venir lo cual, preci-
samente por su carácter de horizonte, señala la totalidad 
del tiempo por venir. Cada presente, por lo tanto, confi-
gura la unidad de una conservación de lo que "acaba de 
ser" y de una apertura a lo que está "a punto de ser", y 
ello en el seno del presente mismo que de tal modo se 
"extiende", "dilata", o trasciende en su actualidad misma. 
Sin embargo, en opinión de Merleau-Ponty esto no 
debe entenderse como si el nuevo presente, en su indi-
vidualidad peculiar, fuera lo que empujara al presente an-
terior para que se cumpliera una parte del futuro, la más 
próxima cada vez, pues de ser así no habría realmente "el" 
tiempo sino más bien tiempos.'o Por ello hay que com-
prender al tiempo más bien como un sistema que lo 
abarca todo, como una red de intencionalidades en la 
que cada una de sus supuestas partes remite a las demás 
y puede pensarse en función de ellas. Así, el presente, al 
rebasarse hacia su pasado inmediato se presenta como 
un futuro sido, y al extenderse hacia lo inminente que 
vendrá, se anuncia también como un pasado por venir. 
El pasado, por su parte, es un antiguo futuro y un presen-
te reciente, el presente, un futuro reciente y un pasado 
10 Merleau-Ponty, "Notas de trabajo" en Lo visible y lo invisible, op. cit., 
1966, p. 234. 
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próximo, y el futuro, un presente que se avecina y, más 
tarde, un pasado por venir. 
Como se ve cla ramente, en todas estas eq uivalen-
cias el tiempo se mantiene como un único fenómeno de 
tránsito, fenómeno para el cual se r y pasar son lo mismo, 
de manera que al hacerse pasado un aconteci miento 
no deja de se r ya que, mientras era presente estaba, co-
mo presente, destinado a convertirse en pasado El tiem-
po es, entonces, una unidad previa al descuartizamiento 
que de él puede hacer la reflex ión objetiva, movimien-
to que se confirma a sí mismo en todo momento, o, bien 
el tiempo es el único movimiento que conviene con-
sigo mismo en todas sus partes, como un gesto en-
vuelve todas las contracciones musculares nece!;arias 
para realiza rlo ... No es más que una fuga general 
fuera del sí, la ley úni ca de estos movimientos centrí-
fu gos o incluso, como Heidegger dice, un 'ek-stasis' . 11 
¡Qué sucede entonces con el tiempo objetivo que pen-
samos tan espontáneamente como formado de momen-
tos sucesivos y que impl íci tamente manejamos en la vida 
diaria? ¡Acaso esta representación suya encierra algo de 
ve rdad? Si n duda, pero debe quedar claro que esta ver-
11 M erleau-Ponty, Fenomenología de la percepción, op. cit., p. 42 7. 
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dad nace de la estructura profunda del tiempo, del mo-
vimiento mismo de temporación . 
El presente vivido, hemos visto, es "espeso" ; su espe-
sor está hecho del pasado y el porvenir que se "contraen" 
en él. De manera que lo propio del presente es, por de-
cirlo así, llamar a su presencia al pasado y al futuro. Pero 
esta llamada es respondida intencionalmente (como un 
mero "apuntar hacia"), si n plenitud fáctica, y más aún, se 
ve frustrada al ser el propio presente el que, como anti-
cipación de lo inminente que lo ha de destituir, se niega a 
sí mismo como presente para dar a otro presente que, a su 
vez, pasará. Con todo, esta pretensión del presente de 
permanecer, de determinar pasado y porvenir en un "aho-
ra" y convertirse en un punto fijo e identificable del 
tiempo, se mantiene cada vez con cada nuevo presente 
y es ella la que propicia la form ación de la idea de un 
tiempo que ex iste parte por parte y que transcurre por 
adición de sucesivos presentes. 
De tal modo, lo que posibilita la idea del tiempo en-
tendido como multiplicidad sucesiva es el propio tiempo 
como movimiento único de transición , perenne impulso 
que, por deci rlo así, se "empuja" a sí mismo y cuyo con-
tinuo brote es nuestro propio surgir a la existencia. 
La noción del tiempo como unicjad indeterminada u 
horizonte va de la mano con el reconocimiento de que 
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nunca sabremos exactamente lo que somos, porque sola-
mente podemos ser en un presente y la coincidencia que 
podemos tener con él, que implica como horizontes no 
sólo el pasado y el futuro sino también todo lo que es si-
multáneo, es forzosamente parcial. Por otra parte, tampo-
co queda el recurso de recuperarnos en el recuento del 
pasado porque éste tiene también el carácter de un ho-
rizonte, es decir, es un campo ilimitado que se aleja 
continuamente, sin por ello aniqui larse. De tal modo, el 
pasado todo entero está "detrás" del momento presente 
sin que éste lo señale o tematice explícitamente, está pre-
sente al presente como una atmósfera que lo envuelve, un 
trasfondo que no se deja penetrar sin, por ello mismo, sal-
tar en pedazos y ofrecerse tan sólo de manera discontinua. 
Como resultado de ello, la conciencia, que de suyo es 
trascendencia, "salir de sí cabe lo otro, lo que no es ella", 
es también una suerte de l/ser a distancial/, un reducto in-
accesible en nuestra vida, jamás agotada, jamás poseída 
sino por el mismo movimiento que al conservar el pasa-
do que ha vivido, pierde lo que recupera (pues esto últi-
mo ha dejado de ser actual, se ha sumergido con mayor O 
menor hondura en el pasado y no podrá ser tematizado 
en forma exhaustiva). El modo propio de existir del suje-
to es la presencia, pero se trata de una presencia desfa-
sada de sí, que siempre llega tarde y se presenta a sí 
misma en todo acto de reflexión como habiendo ya pa-
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sado. Lo cual señala, sin duda, la ambigüedad esencial 
del movimiento de "temporación" del tiempo como a la 
vez constituyente y constituido. 
El tiempo es así el fundamento de nuestra esponta-
neidad, como también e inseparablemente la llave de 
nuestra pasividad, porque el tiempo se devora a sí mismo 
y a sí mismo se engendra, es la trascendencia que aúna 
el "dentro" y el " fuera", el medio fundamentalmente am-
biguo que nos sostiene. 
IV. Una palabra acerca de la memoria y del olvido 
¿Es la memoria la conservación del pasado, la bodega en 
la cual se almacenan los hechos ya acaecidos? No, porque 
en tal caso recordar sería simplemente identificarse con 
lo pasado, volver a vivirlo cuando sucedió, pero esto re-
sulta imposible puesto que nunca existe una coinciden-
cia real (ni mucho menos plena) con el pasado: 
... si el recuerdo puro es el antiguo presente conser-
vado y si, en la rememoración vuelvo a ser solamente 
el que fui , no se ve cómo puede abrirme la dimen-
sión del pasado; y si cada presente pierde su carne al 
inscribirse en mí, si el recuerdo pu ro ~n que se trans-
forma es un invisible, existe el pasado, pero no la 
coincidencia con él; me separa de él todo el espesor 
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de mi presente; para ser mío tiene que hacerse un 
hueco en él, tiene que volver a ser presente .12 
Si insistimos en pensar al pasado única y exclusivamente 
como un antiguo presente, lo único que habremos lo-
grado se rá hacerlo irrecuperable porque un "antiguo 
presente" es, como tal, algo cerrado que no puede tener 
una presencia efectiva puesto que ésta ya pasó, y, con 
ella, el conocimiento que en el momento en que la vivi-
mos pudimos adquirir. Pero, el pasado dimensional, en-
tendido como un horizonte o un trasfondo, por oscuro 
e indiferenciado que sea, es él mismo presente, de mo-
do que podemos tener cierto acceso a él. 
Si la memoria no es mera conservación, ni es pasivi-
dad completa ¡podemos entenderla como construcción? 
Tampoco, puesto que, tomándola como conciencia cons-
tituyente , es deci r, como memoria voluntaria, siempre 
acabamos encontrando por debajo de ella un medio en el 
cual se inscriben sus reconstrucciones, un pasado gratui-
to y denso que en buena medida se nos escapa. 
¡Cómo podremos conciliar, entonces, la actividad y 
la pasividad de la memoria? La solución está en un pre-
sente que no es representación sino presencia viva que, 
en tanto signo de nuestra implicación en el mundo, se 
12 Merleau-Ponty, Lo v;sible ylo invisible, op. ciL, pp. 154-55 . 
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refiere a la corporeidad como carne (que no es pasivi -
dad materi al que se sujeta simplemente a causalidades 
espacio-temporales externas ni tampoco actividad de 
una conciencia desencarnada que domina espacio y 
ti empo anudándolos y desanudándolos a su antojo), 
y decir "carne" es, para Merleau-Ponty, referirse a la uni-
dad de un "anverso-reverso" que simultáneamente sufre 
y constituye al tiempo porque se identifi ca con su mo-
vimiento de temporación . 
Hemos visto que el acceso al pasado no puede llevar-
se a cabo sino en el presente que lo conlleva, en simul-
taneidad restringida, como al fondo del que surge pero 
al cual también sostiene. El pasado está presente, preci-
samente, como distancia al presente vivo, como un tras-
fondo indeterminado que puede iluminarse hasta cierto 
punto en el recuerdo expreso y claro, aunque ello no 
significa que este último siempre se alcance. 
Recordar es, pues, reabrir desde las implicaciones del 
presente, este trasfondo del pasado y desplegarlo en pa-
norama sobre el cual podemos ir desarrollando las pers-
pectivas que cada momento suyo ha condensado, de-
senredar el ovil lo del tiempo hasta recuperar lo que se ha 
vivido en una tarea verdaderamente infinita de la cua l, 
si n embargo, no podemos sustraernos. 
En cuanto al o lvido, si es verdad que el t iempo no 
es plano, ni linea l, y que la memoria es pasivo-activa, 
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estamos en disposición de comprenderlo como una de 
las formas que adopta la memoria, como su "otro lado" y 
no como la mera negación de ésta. Teniendo en cuenta 
que la trascendencia es un estar presente a distancia o un 
ser distante en la presencia, Merleau-Ponty descubre el 
olvido como un modo de estar en el pasado desviándose 
de él, la desarticulación del pasado que inhibe su cap-
tación pero no lo destruye sino que lo conserva hasta que 
la memoria lo pueda, tal vez, rehilar, "recuerdo explícito 
y olvido son dos modos de nuestra relación oblicua con 
un pasado que sólo nos es presente por el vacío deter-
minado que deja en nosotros"." 
El resorte que explica el olvido es, entonces, la discon-
tinuidad con lo vivido actualmente, el obscurecimiento y 
pérdida de afectividad en el "mantener as ido" propio 
de la serie retencional. Pero también es verdad que, por 
ello mismo, la memoria de lo lejano no puede darse sino 
"por saltos", es decir, de manera discontinua. 
Por su parte, el pasado no debe entenderse como un 
peso muerto que habrá de arrastrarse de por vida . Lejos 
de ello, se solidifica el pasado en la existencia concreta 
como lo adquirido que ha de posibilitar toda forma de 
espontaneidad y de creación ulteriores, y se convierte 
13 Maurice M erleau-Ponty, "El problema de la pasicidad : el sueño, el in-
consciente, la memoria" en Posibilidad de la filoso([a. Resúmenes de 
los cursos del College de France, 1952-1960, 1979, p. 157 . 
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de tal suerte, al se r asumido por el sujeto, en una fuerza 
que no necesariamente ha de ser exorcizada como su-
giere Sartre cuando dice que el pasado hace de nosotros 
seres de repetición. 
En la noción del ti empo como horizonte o, mejor 
aún, como "cruce de horizontes", tenemos, finalmente, el 
pivote de toda reflexión sobre la historicidad, al hacer-
nos patente al se r histórico como inter-acción de lo es-
pontáneo y lo adquirido, y definir así nuestra existencia 
como una libertad situada. En efecto, no componemos 
del todo cada momento que vivimos, no somos los due-
ños abso lutos del tiempo, pero esto no significa que el 
mecanicismo tenga razón al afirmar que todo fu turo es-
tá pre-determinado en el presente, sino que el porvenir 
es la orientación del presente, orientación que al se r tam-
bién un horizonte, admite una mult iplicidad de rea liza-
ciones concretas que lo determ inan de tal o cual manera; 
con lo cual también se da cabida a lo imprevisto, a la no-
vedad que trae el presente consigo y que a pesar de que 
nunca puede ser absoluta, tampoco pierd e del todo su ca-
pacidad de sorprendernos. 
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V. Del tiempo originario a la historia 
Por ser el cuerpo formador de tiempo a la vez que lo ad-
quirido que toda personalidad singular supone para darse 
y desarrollarse en su pecul ia ridad propia, puede encon-
trarse también al tiempo "por debajo del sujeto ", susten-
tándolo como el proceso de formación misma de aquella 
vida ambigua que es el fondo de todo movimiento de 
trascendencia. 
Gracias a este fondo de ambigüedad, puede el sujeto 
ponerse de manifiesto como pasivo-activo, naturante y 
naturado, es deci r, como el ente finito que se abre a lo 
infinito y lo "contrae" en forma de horizontes que ha de 
ir explici tando ya que todo está en él como intención 
pero a la vez él está en todo como distancia . Es por esto 
que nuestro t iempo percibido en su singulari dad nos 
anuncia otras singularid ades y otros t iempos percibidos 
tan ve rdaderos como los nuestros, porque nuestra impli-
cación en el mundo no es un acto meram ente personal 
y solitario, sino que, por ser anónima y general, necesa-
ri amente asumida mas no escogida, garantiza nuestra 
pertenencia a un mismo núcleo de se r y a un mismo mun-
do cuya presencia única experimenta cada uno de no-
sot ros en su situac ión part icular. Los t iempos-vividos 
entrelazándose continuamente, gracias de nueva cuenta 
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a la estructura esencial de una presencia que como tal 
es apertura, pueden también vivirse comunitariamente. 
El hecho de la encarnación es, así, lo adquirido que 
nos hermana en el presente que, como campo abierto de 
una temporalidad originaria que a todos escapa y a to-
dos pertenece, podemos vivir. De esta manera, tanto la 
vi da intersubjetiva como la más íntima y personal, se ha-
cen pos ib les por la est ru ctura de un t iempo que nos 
saca de nosotros mismos para entregarnos a la univer-
salidad del ser, por lo que el tiempo originario es, exacta-
mente como el ser que revela, pluridimensional, "verti-
ca l" o "polimorfo". 
La histori a, en suma, se hace posible por la inter-
corporeidad, la comunidad de sujetos encarnados que 
se abren a un mismo mundo, a la estructura misma de las 
cosas, en un campo de presencia que les posibi li ta vivir 
un mismo tiempo presente. Es importante no perder aquí 
de vista que la vida voluntaria y racional se nos escapa de 
las manos porque se mezcla a esa otra corriente que la 
sostiene y que le impide acabarse, dándole, con cada ac-
to suyo, un movim iento de fl ujo y reflujo, de avanzar y 
volver a comenzar. El tiempo de nuestro cuerpo envuel-
ve al tiempo histórico en su conti nuo movimiento de 
temporación, forma la subjetividad y la hace opaca para 
sí misma precisamente porque es apertura que se pro-
longa, sea al mundo natural, sea al mundo cultu ral. 
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De ahí que el tiempo, como nuestra manera de se r 
en el mundo se prolongue en una intersubjetividad, en 
una vida histórica que no es otra cosa sino la tempora-
ción del tiempo en la coexistencia social yen lo adqu iri-
do pre-personal. 
El presente, cada presente, tiene la pretensión de re-
coger los abismos del tiempo en un instante, y por ello 
tocamos lo transhistórico en la historia justamente al asu-
mir nuestro momento presente. Esto es lo que permite 
a Merleau-Ponty afirmar que, para cada quien, su propio 
tiempo, su ubicación histórica y cultural , es el medio que 
le entrega el acceso al tiempo y a las expresiones cu ltu-
rales de los demás: todos los tiempos están implicados en 
el momento actual. No hay individuo puro, ni cultura que 
no se inserte en lo que nuestro autor denomina el "ser 
salvaje" y se desarrolle como perspectiva suya. Pues la 
inserción en el mundo es apertura al ser polimorfo, aper-
tu ra que nos permite vivir multitud de sentidos, compren-
der diversas perspectivas y asumir, aunque parcialmente, 
ritmos temporales distintos, por ejemplo, al leer una no-
vela o al soñar. 
La existencia humana está dada a sí misma como algo 
que comprender, se sabe existiendo en situación, pero 
nunca en una situación definitiva. En tanto temporali-
dad que es, remite siempre al mañana el conocimiento 
pleno de sí misma; es un movi miento inacabado, ten-
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sión ininterrumpida de lo que es a lo que quiere ser; es 
un proceso de realización que no se sabe del todo pues-
to que se escapa para sí mismo en el devenir temporal en 
el cual se constituye. 
Por esto mismo la historia puede entenderse también 
como horizonte; estamos instalados en un momento his-
tórico determinado y desde él nos abrimos a ella como 
a un campo de contornos indefinidos. La historia nos es 
próxima precisamente en su lejanía, porque somos mo-
vimiento de trascendencia, distanciamiento que se po-
see sólo a medias, pero que parte de una institución 
primera, siempre ahí, que ningún yo singular ha creado 
y que todos asumen. Podemos conocer el devenir histó-
rico porque, en cierto modo, escapamos a su dominio, 
pues no logra atraparnos completamente en la "contem-
poraneidad histórica" o, más bien, porque lo mismo 
contemporáneo que vivimos es apertura. 
Por su parte, los hechos pasados tienen un cierto 
"peso", se sedimentan en estilos o modos de ser que orien-
tan la existencia y, con ella, lo inminente que se anuncia 
en cada momento presente. Pero esto lo que quiere decir 
es que estos hechos se mantienen como intencionalidad 
latente, que es también una capa fundamental de nues-
tra vida que no puede, por ende, reducirse a una pura 
actualidad. En realidad, el movimiento de temporación es 
uno solo y sus dos caras son la actividad y la pasividad. 
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Ahora bien, en este segundo aspecto, el de la pasi-
vidad, ha de situarse lo que Merleau-Ponty, siguiendo la 
noción husserliana de "habitualidad", denomina institu-
ción. Es decir, 
aquellos acontecimientos de una experiencia que 
dotan a ésta de dimensiones duraderas, con relación 
a las cuales toda una serie de otras experiencias ten· 
drán sentido y formarán una serie pensable o una 
historia. O bien, los acontecimientos que depositan 
en mí un sentido, no a título de supervivencia y de 
residuo, sino como llamada a una continuidad, ca· 
mo exigencia de un porvenir.14 
La institución es, en suma, lo sedimentado o adq uirido 
por una colectividad que sustenta la orientación de sus 
posibilidades de desarrollo futuras . 
Lo instituido no es, por tanto, el reflejo de un acto de 
conciencia que se pierd e en el flujo de esa misma con-
ciencia, sino que puede se r recuperado por ella o por o 
tras conciencias que lo reasumen y lo prolongan en una 
adquisición común, siem pre abierta, siempre presente 
porque compromete el tiempo de muchos y todos los 
ti empos en la rica actualidad que ofrece a cada momento. 
14 M erleau-Ponty, "la 'institución' en la historia personal y públicaH , en 
Posibilidad de la fi losofía , op. cit ., p. 14 7. 
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Lo instituido es campo de comunicación de las subjeti-
vidades y sus obras creativas, es el nudo siempre rehecho 
de una herencia, de la capacidad de integrar la novedad 
a dicha herencia y orientar así al menos el "estilo" de un 
futuro; lo instituido es, finalmente, lo que permite ha-
blar de una cultura. 
Se comprende, en vista de todo lo anterior, que para 
Merleau-Ponty una de las claves de la filosofía de la his-
toria es el problema de la dialéctica entre lo nuevo y lo 
adquirido o la relación que se entabla entre la sedimen-
tación de lo que se ha vivido ya hace tiempo y su co-
rrespondiente "reacti vación" (entendiendo por ello la 
inter-acción -no necesariamente expresa o temática, 
aunque también puede serlo- entre el pasado lejano y 
olvidado con el presente vivo) . Lo cual supone que la vi-
da del sujeto puede formar un campo de duración gra-
cias al cual puede perdurar, precisamente, aquello que 
comenzó en un dete rm inado momento, de manera 
que esto último ni se halla únicamente en la lejanía del 
pasado como un recuerdo objeti vo, ni tampoco es ne-
cesariamente actual como un recuerd o asumido, sino 
que form a más bien el campo de su devenir durante 
este período." Pero además, dicho campo perm ite la 
reanudación de sus empresas, de lo que su acción ha 
1S Ibid. 
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instituido, por otras vidas que participan también del mis-
mo mundo. Es claro que la raíz de dicha problemática, la 
cual no es posible desarrollar si dicha raíz se pierde de 
vista, se encuentra en el descubrimiento de la ambigüe-
dad esencial del movimiento de temporación. 
Ciertamente, afirma el pensador francés, 
yo no soy el autor del tiempo, como tampoco de los 
latidos de mi corazón, no soy yo quien asume la ini-
ciativa de la temporalización; yo no decidí nacer, y, 
una vez nacido, el tiempo corre a través mío, haga yo 
lo que quiera . Y no obstante, este surgir del tiempo 
no es un simple hecho que yo soporto .. . Iya que] 
Me arranca de lo que iba a ser, pero me da al mismo 
tiempo el medio para captarme a distancia y realizar-
me en calidad de yo. " 
Esta situación ambivalente, verdaderamente originaria, 
en que nos encontramos, la recomenzamos permanen-
temente, ya que nos constituye como "espontaneidad 
adquirida" de una vez por todas, esto es, como el surgi-
miento mismo del tiempo, nudo de actividad y pasividad 
que posibilita nuestro existir en el mundo. 
16 Merleau-Ponty. Fenomenología de la percepción, op. cit., pp. 434-435. 
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en el pensamiento de Merleau-Ponty 
Tania Checchi González' 
En esta modesta intervención, que no pretende en mo-
do alguno ser una réplica de la brillante exposición que la 
precede, me gustaría volver sobre ciertos antecedentes 
del planteamiento merleaupontyano que quizás ayuden 
a ubicar esta reflexión sobre el tiempo en el seno de las 
aspiraciones generales de la fenomenología de nuestro 
autor. Después se presenta una consideración sobre el 
modo en que el abordaje que Maurice Merleau-Ponty ha-
ce del tiempo puede vincularse con una concepción so-
bre el problema de lo concreto, la libertad y el cuerpo. 
Esta segunda cuestión se dejará solamente apuntada, da-
dos los límites "tempo~ ·ales" que deben ceñir este traba-
jo. Ahora bien, demos unos pasos atrás, proceder, por lo 
demás, eminentemente fenomenológico, y volvamos so-
bre los rasgos genéricos del método que nos ocupa, y 
que en su momento ocupó a Merleau-Ponty. 
• Profesora de la Universidad Iberoamericana. 
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1. El cometido general de la fenomeno logía 
"La significación no es ya deslindable del acceso" 1 La 
fe nomenología, desde su nacimiento, ha reivindicado el 
derecho imprescriptible a reflex ionar sobre el mundo vi-
vido y concreto. Más acá de la concepción tradicional 
que hace de la realidad un engranaje cuya explicación, 
para ser un conocimiento fidedigno, debe despojarse de 
cualquier resto de "subjetividad", la fe nomenología nos 
devuelve al espesor de lo concreto, al ámbito ante rior a 
toda separación entre sujeto y objeto y a toda toma de 
distancia arti ficialmente conceptual con respecto al mun-
do. En éste, en los vericuetos de nuestra experiencia in-
mediata se cifra (nuevo método inaugurado por Edmund 
Husserl ) la inte ligib ilidad misma, la posibil idad de un 
conocimiento que nos regresa la significación viva, palpi-
tante, de nuestro modo de estar en el mundo. Esta inteli-
gibilidad fáctica, concreta, sin embargo, no es referible a 
la concatenación formal exigida por la ciencia, goza de 
una lógica propia, original y originaria, a cuyo descubri-
miento se consagra la fenomenología. El mundo vivido, 
pues, ya no es el mero campo de la opi nión y lo conti n-
gente, de lo que tiene que ser elevado por la ciencia a 
Emmanue l l évinas, Humanismo del otro hombre, 1993, p. 38. las cur-
sivas son mías. 
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una cadena causal explicativa. Lo cotidiano es la materia 
de la reflex ión y la vivencia misma es el acceso a toda 
significación. Vivencia que, por tanto, no es ya sólo una 
cuestión de índole confidencial o confesionaria . Viven-
cia cuya estructura organizativa es compartida por todo 
sujeto sin que esto vaya en detrimento de la irred ucti-
ble libertad que también se busca reivindicar. 
Buscar la esencia del mundo no es buscar lo que es 
en idea, una vez que lo hemos reducido a tema de 
discurso, es buscar lo que es de hecho para nosotros 
antes de toda tematización. 2 
Recuperar un horizonte tal para una reflexión más ho-
nesta y fiel a la experiencia es el gran logro de la fe-
nomenología. Contra la formalidad y vacuidad del trata-
miento que la ciencia hace de los contenidos efectivos 
de la vida, la fenomenología nos propone instalarnos en 
el seno de la experiencia naciente, en el momento mismo 
en el que surge ante nosotros un mundo pleno de signi-
ficado. Los accesos, por ende, ya no pueden dejarse de 
lado. La ciencia suele abandonarlos como un escaño más 
en el avance ascendente que, supone, la llevará a las es-
tructuras ideales que explican el encadenamiento causal 
2 Maurice Merleau-Ponty, Fenomenología de la percepción, 1994, p. 15. 
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de lo real. Sin embargo, la experiencia viva, inmed iata y 
significante, sigue latiendo bajo el ed ificio de esta cien-
cia que no reconoce que su sentido mismo procede jus-
tamente de esa experiencia a la que una y otra vez da por 
descontada y abandona. Aclaremos que no se trata aquí 
de emprender una cacería de brujas contra la ciencia, 
o de desesperar de la misma, se trata de volver a darle 
un suelo, de vincularla explícitamente con las fuentes 
experienciales de las que extrae implícitamente sus con-
clusiones. 3 Los derroteros de la experiencia son vastos y 
las elucidaciones de la ciencia también. Sólo un traba-
jo exhaustivo, llevado hasta el detalle, que ponga en 
comunicación uno y otro ámbito del ser y quehacer hu-
manos, podrá resituar el lugar del sentido que se gesta 
entre ambos. 
Todo el universo de la ciencia está construido sobre el 
mundo vivido y si queremos pensar rigurosamente la 
ciencia, apreciar exactamente su sentido y alcance, 
tendremos primero que despertar esta experi encia 
del mundo del que la ciencia es expresión segunda' 
De eso justamente se encargará el pensamiento de 
Merleau-Ponty. Ese "acceso" original que supone la ex-
J Cfr. Martin Heidegger, Ser y tiempo, 1988 (1i edición en español 
195 11, p. 18. 
4 Merleau-Ponty, Fenomeno/ogfa de la percepción, op. cil. , p. 8. 
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periencia, el ceñirse a ella, se revela, para este pensador, 
como el quicio de una filosofía que busca superar los des-
mentidos de las ciencias tanto naturales como humanas 
sobre la subjetividad y sus posibilidades. Merleau-Ponty 
cree firmemente que sólo de cara a los resultados, logros 
y descripciones de dichas disciplinas, se pueden reivin-
dicar los horizontes originarios de la experiencia, salva-
guardando de este modo tanto la continuidad del cono-
cimiento humano, como el lugar del "sujeto " en tanto 
libertad y corporeidad "abierta hacia" el mundo. Partien-
do de los cimientos puestos ya en su momento por Husserl , 
Merleau-Ponty emprende una tarea de descripción fiel y 
detallada del ámbito que, a su modo de ver, constituye el 
acceso privilegiado al sentido, a todo sentido posible: la 
percepción. En la percepción efectiva y tomada en esta-
do naciente, anteriormente a toda palabra, el signo sen-
sible y su significación ni siquiera son separables -afirma 
el filósofo.' 
Si se ha de otorgar un valor autónomo a la percepción, 
se tendrá que reconocer que el mundo sensible y vivido al 
que ella nos abre no depende de un orden inteligible y 
separado, trátese del topos ouranos como en sí, trátese 
de una conciencia constituyente extramundana6 Ahora 
5 Ibid., p. 60. 
6 Cfr. ibid., p. 83 . 
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bien, esta "apertura" no debe entenderse en modo algu-
no como una especie de "entrada" a un mundo ajeno, en 
sí y por sí del que ahora es la percepción el acceso privi-
legiado, en lugar del entendimiento de los raciona listas 
que antaño regía todo modelo de experiencia. Eso su-
pondría ubicar a la percepción como un hecho más, que 
en este caso nos compete sólo por ser nosotros los per-
cipientes, dentro de ese mundo ya desde siempre sensi-
ble.' Se trata más bien de abordar la percepción no como 
un acontecimiento entre otros, o como un momento del 
camino hacia el saber absoluto, sino como el aconteci-
miento fundamental en el que la complicidad con el 
mundo se hace patente.· En palabras de nuestro autor: 
El centro de la filosofía no será ya una subjetividad 
trascendental autónoma, situada en todas partes y en 
ninguna parte, se encontrará en el principio perpe-
tuo de la reflexión, en ese punto en el que una vida 
individual se pone a reflexionar sobre sí misma.9 
El sujeto cognoscente, el sujeto hacedor de ciencia en-
tonces, se reconoce como cuerpo, como anclado a un 
punto de vista determinado, en fin, como fundando una 
7 Cfr. /bid., p. 75. 
6 Cfr. /bid. p. 63. 
9 Idem. 
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suerte de " lugar" en el seno de aquello que pensaba co-
mo absolutamente ajeno (y por ende sabiéndose ceñido 
positi vamente a su finitud). Explica Merleau-Ponty que la 
posición del que mira no introduce una relatividad en el 
orden pretendidamente absoluto de la totalidad proyec-
tándose sobre una retina absolu ta Icomo lo quisiera la 
ciencia]. De suyo, la mirada sería relativa a una posición.10 
11. El tiempo como dimensión de sentido 
Posición original de la subjetividad en el ser, el cuerpo se 
revela como las coordenadas primeras desde las cuales 
se ha de abordar el mundo, la ex istencia, y todas las d i-
mensiones de su implicación mutua. Acompañando al 
modo de ser y hacer de la subjeti vidad corpórea, Mer-
leau-Ponty nos sitúa en el punto de arranque, en el "na-
cim iento" del mundo que atestigua continuamente la 
experi encia. M ientras que el pensamiento cientificista 
nos o frece un mundo de una vez por todas acabado 
(que ya só lo necesita de una aclaració n posterior), la 
fenomenología nos invita a presencia r el ser emergente 
d el mund o, a busca r, en los ext remos de los hi los 
intencionales, el modo en el que el mundo se abre cada 
10 Lévinas, Humanismo de/orro hombre, op. cit ., p. 27. El paréntesis es mío. 
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vez y bajo una nueva perspectiva como algo absoluta-
mente novedoso e inconcluso. Tal apertura sólo se realiza 
como percepción, como comportamiento, como habitar. 
El cuerpo es el hecho de que el pensar se sumerge en 
el mundo que piensa y, en consecuencia, expresa este 
mundo al mismo tiempo que lo piensa. El gesto cor-
poral no es una descarga nerviosa, sino la celebración 
del mundo, poesía. El cuerpo es un sensible sentido 
-allí está según Merleau-Ponty-, su gran maravilla." 
A partir de la descripción de ese sentido inmediato de lo 
que significa "estar" en el mundo, de esa familiaridad con 
la que nos entregamos a las apariencias del mismo, a su 
modo de darse, Merleau-Ponty se impone la tarea de po-
ner al descubierto los estratos constitutivos de todo senti-
do. Entre ellos, el tiempo. Dolores IIlescas nos ha ofrecido 
un minucioso recorrid o por los motivos fundamentales 
que tejen la reflexión de Merleau-Ponty sobre el tiempo, 
no haremos un recuento de los mismos, sino que sólo se 
destacarán algunas nota; que hacen de la consideración 
merleaupontyana de la temporalidad una posible piedra 
de toque para futuros abordajes del problema del tiem-
po y del cuerpo, que busquen justamente en la concre-
ción de la existencia su hilo cond uctor. 
11 Ib;d ., p. 31. 
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Como lo señaló IlIescas, la teoría del conocimiento 
clásica plantea numerosas dificultades cuando se aborda 
la cuestión del tiempo. Al instaurar la alternativa entre el 
en sí del mundo y el para sí del espectador del mundo, 
la distancia entre ambos perm anece como insa lvable. 
Sólo uno podía tener la última palabra. Pero una vez an-
clada la conciencia en ese se r insuperablemente ambi-
guo que es el "cuerpo vivido" tal diplopía desaparece. Si 
la corporeidad subjetiva toma la palabra, se viene abajo 
esa actitud tradicional que, embebida por el objeto ya 
construido de las ciencias, olvida todos su horizontes y lo 
plantea como poseyendo un sentido y una temporalidad 
per se. Ahora bien, no se trata de retrotraer el sentido del 
mundo a un sujeto constituyente y absoluto. El mundo no 
se encuentra en el sujeto a título de contenido menta l. 
Nuestro compromiso con él se t iende precisamente en 
términos carnales, "estamos cortados de la misma tela 
de la que está hecho el mundo"," dice literalmente 
Merleau-Ponty. A esto se debe que aun el nivel más perso-
nal de nuestra experiencia, se viva de modo ambigua. La 
encarnación hace que las fronteras entre el inte rior y el 
exterior ya no se tengan por conceptos claros y d istintos. 
12 Cfr. Maurice Merleau·Ponty, "lo metafísico en el hombre" en Sent ido 
y sinsenlido, 1977, pp. 135-1 57. l as cursivas son mías. 
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Lo mismo sucede con el t iempo. Frente al tiempo li-
neal, lógico, consti tuido, ya sea pensado como instantes 
abstractos que se suceden unos a otros matemática e ind i-
ferentemente, desplazando a un presente igualmente 
abstracto; ya sea concebido como vestigios fisiológicos o 
psicológicos, que determinarían todo recuerdo y antici -
pación; la experiencia perceptiva nos ofrece un ti empo 
dimensional, auto-envolvente, que no deja de rebasarse a 
sí mismo, de conve nir consigo, para inmediatamente 
desfasarse. ¡Qué quiere deci r esto? Ya habíamos seña-
lado que la filosofía de Merleau-Ponty intenta situarnos en 
ese punto de mira privilegiado en el que nos encontra-
mos siempre sin caer en la cuenta. Sólo a partir del "aquí 
y ahora" hay "allí y entonces" . Sólo a partir del presen-
te, fugaz y permanente, actualizamos o bien aquello que 
nunca está del todo ausente (que nunca acabamos de 
abandonar) o bien aquello cuyo asalto nunca es del todo 
inesperado. Pasado y futuro son dimensiones que acom-
pañan al presente, que le dan la consistencia y el espesor 
que lo definen como tal. Y ese espesor es también el es-
pesor del mundo. No hablamos aquí de un tiempo ínti-
mo, que la conciencia impone al decurso de las cosas 
desde un "más allá" de las mismas o de un tiempo mun-
dano, "natural", con cuyo transcurrir se si ntonizaría la 
conciencia. El t iempo sólo surge en esa implicación ori -
ginal de la que hemos ven ido hablando, en el terreno 
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común intencional en el que coexisten conciencia encar-
nada y mundo. Así pues, vivimos el tiempo al modo de una 
unidad envolvente de perspectivas temporales que se 
despliegan encabalgándose unas con otras, ofreciendo un 
mundo que cuenta, en ese flujo temporal, con un sentido 
y una orientación que su rgen a la vez que surgen y se con-
so lidan sus objetos en nuestra experiencia. La descrip-
ción de la percepción nos muestra justamente esto. En 
palabras de Fernando Montero, prologu ista del libro de 
Merleau-Ponty, Sentido y sin sentido: 
La significación es (. .. ) ese mismo orden con que se 
distribuye la presencia de las cosas percibidas. Y si todo 
el campo de lo percibido tiene el sentido de ser un 
mundo, es porque su tota lidad constituye un conjunto 
trabado en el que, con diferentes contenidos, aparece 
una distribución espacia l y temporal de las situaciones 
mundanas. 13 
Esa si multaneidad de lo instaurado "desde aquí y desde 
ahora" está siempre pervadida por la dimensionalidad 
temporal que recoge y anticipa lo que la percepción ofre-
ce. Sólo así la variedad, la cuasi-infinitud de perspectivas 
que nos insinúa un objeto percibido puede articularse, con 
un sen tido unitario, en una síntesis que no es meramente 
13 Fernando Montero, "Prólogo", Sentido y sin sentido, op. dI., p. 11. 
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intelectual. La totalidad del cuerpo se ve comprometida 
en ella. Aquí nos encontramos con el punto que esperá-
bamos destacar: M erleau-Ponty reconoce en la cineste-
sia corporal, en la motricidad, uno de los constitutivos a 
priori de toda experiencia, de toda temporación. 
La cinestesia implica que lo que se da en nuestro ho-
rizonte perceptivo, se da como poseedor de un sentido 
cuyo cumplimiento ya está apuntado por la misma con-
figuración de la sensibilidad como cinestesia, como mo-
vil idad de la conciencia que efectúa ese cumpl imiento 
anticipado. El tiempo está esencialmente vinculado a este 
dinamismo inherente al cuerpo . Las caras ocultas de los 
pbjetos siempre se verán insinuadas por aquello que sí es 
accesible a la percepción actual y ese aspecto "accesible" 
es tal sólo para un cuerpo, un cuerpo que se mueve. Por 
ejemplo, sé que el respaldo de la silla que tengo frente a 
mí tiene un dorso porque puedo dirigirme hacia ella y 
rodearla para acabar de percibir lo que me estaba sien-
do dado de modo potencial. Ese aspecto oculto del obje-
to pide ser completado por el movimiento de mi cuerpo, 
movimiento que ya implica un decurso temporal. Para 
Merleau-Ponty, en cada gesto de nuestro cuerpo se lan-
za ya una pregunta sobre el mundo y se realiza el t iempo. 
El lugar de la libertad, que el idealismo concebía como 
distanciamiento inte lectual del mundo y de las cosas, no 
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es otra cosa que la posibi lidad de una conciencia que se 
mueve, que es cuerpo y movimiento. 
Así, lo "posible" como carácter constante de la per-
cepción, pervade las tramas aspectuales en cuyas in-
terru pciones y continuidades se recortan los objetos. 
Interrupciones y continuidades que sólo se dan en este 
tránsito constante de la temporación. Ésta última y el ca-
rácter espeso y siempre inacabado de la percepción 
muestran así su estrecha ligazón. La novedad del mundo 
es su gestac ión constante, inte rmin able, en el ámbito 
de esa presencia dimensional, en la que pasado y futu-
ro no so n restos o proyecciones deri vadas de esos 
"vestigios" que, como ya lo señaló Dolores IlIescas, la 
descripción revela como abstractos. La memoria y la an-
ticipación no son los almacenes de meras representa-
ciones "idas" o l/esperadas" . 
Recordar no es poner de nuevo bajo la mirada de la 
conciencia un cuadro del pasado subsistente en sí, 
es penetrar en el horizonte del pasado y desarrollar 
paso a paso las perspectivas ajustadas hasta que las 
experiencias que el cuadro resume sean como vivi-
das nueva mente en su situación temporal. 14 
14 Merleau-Ponty, Fenomeno/ogfa de la percepción, op. cit., p. 30. 
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Pasado y futuro son, pues, horizontes de sentido que el 
presente vehicula. Las relaciones objetivas que busq ue-
mos establecer entre un antes y un después "cronológi-
cos", no son el tiempo, son sólo su registro final. Si sólo 
atendemos a esta objetivación del decurso temporal, en 
seguida nos encontramos con las abstracciones a las que 
recurren las ciencias y que ya mencionábamos unas lí-
neas más arriba: vestigios fisiológicos, huellas mnémicas, 
que sólo pod rían ser ubicados en el tiempo transcurrido 
por puntos de referencia exteriores. 
Por ejem plo, estoy dudando de la fecha de un re-
cuerdo, tengo ante mí una escena, no sé a qué pun-
to de l tie mpo colga rla, e l recuerdo ha pe rdi do su 
anclaje, entonces puedo obtener una identificación 
intelectual fundada, por ejemplo, en el orden causal 
de los aconteci mientos: mandé hacer este traje antes 
de l armisticio porque desde entonces no se encuen-
tra ya tej ido inglés. Pe ro e n ta l caso, no es al mismo 
pasado al que alcanzo. Cuando, por el contrario, vuel-
vo a encontrar el ori gen concreto del recuerdo, cuan-
do se si túa de nuevo en cierta corriente de temor 
y esperanza que va de Munich a la guerra, es que al-
canzo el tiempo perdido. 15 
1 S Merleau-Ponty, Fenomenología de la percepción , op. cjl., p. 426. 
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111. La ambigüedad de lo concreto 
como matriz gestora de sentido 
La fe nomenología -como decíamos al comienzo- re-
habi lita las cualidades mismas de lo fáctico cuya ambi-
güedad no puede ser elim inada sin deform ar los fenó-
menos. A mis recuerdos les es inherente perder claridad, 
pero guardan una unidad natural y primordial a través de 
la cual el pasado se anuncia. Éste no necesita ser ubi-
cado como tal , como pasado, a través de referencias "ob-
jetivas" exteriores al propio decurso vita l que me hace 
vivi rl o como " ido". Algo similar sucede con el futuro: la 
ambigüedad que les es propia les da asiento en el ser a 
pesar de su "ya no" y su "todavía no". Pasado y futuro se 
despliegan constantemente en el presente como su den-
sidad fáctica, esto es, como sed imentación virtual de lo 
adqui rid o, y como apertura hacia un porvenir, siempre 
gestual, siempre enca rnado. Por ello, por esta apertura 
constante, en el flujo dimensional del tiempo se introdu-
ce, cada vez, el sentido de lo inédito, de lo posible, esa 
trascendencia ligada a la dinamicidad del cuerpo. El futu-
ro no es simplemente aquello que podemos esperar que 
se repita porque ya lo hemos vivido. Hay en el tiempo 
una indeterminación, compartida por el mismo carácte r 
ambiguo del cuerpo. 
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Volvemos a lo dicho, la libertad es también libertad 
de movimiento, espontaneidad irreductible. A voluntad 
puedo levantar el brazo o no hacerlo, porque en ese pe-
queño gesto ya se encarna la li bertad. M erleau-Ponty, 
oponiéndose a la libertad absoluta e incondicionada de 
un sujeto igualmente abstracto, apuesta por una libertad 
efectiva, surgida en y por el mundo, comprometida con la 
historia de un modo irrecusable. Así no hablamos de un 
movimiento que se inscribe en un mundo ya de sí espa-
cio-tempora l, sino de un movimiento que en su decur-
so dibuja el perfil de un mundo cuyo tiempo gesta en su 
compromiso con él y cuyo espacio está incrustado en 
su propia carne. 
Merleau-Ponty puede seguir un hilo de continuidad 
desde los niveles gestuales y perceptivos más inmediatos 
hasta las creaciones culturales más sofisticadas, conti-
nuidad que se da de modo, si se quiere, bi-condicional. 
Ambas esferas se permean constantemente. La percep-
ción está impregnada por la historia. Por ejemplo, la his-
toria del arte (en este caso concreto en tanto recreación 
y no historiografía) no es otra cosa que el relato vivo de 
cómo el hombre ha tocado el mundo en diferentes épo-
cas. La continuidad del conocimiento es para este autor 
una preocupación prioritaria . De ahí que jamás corte sus 
lazos con la ciencia: sólo una vez que se ha considerado 
el mundo de las ciencias en todo su rigor es que pode-
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mas ver aparecer, por contraste, al hombre en su liber-
tad. De este modo, tanto el sol del astrónomo como el sol 
del campesino, nos dice Merleau-Ponty, vuelven a ocu-
par un lugar en la trama del mundo, así uno no dest ierra 
al otro como si se tratase de ve rd ades excluyentes. Ambos 
son sentidos del mundo que coexisten en un horizonte 
móvil, el cual nos lleva de una dimensión a otra de las 
significac iones que se forj an en nuestra complicidad 
continua con el mundo. Merleau-Ponty apuesta, por en-
de, por una suerte de historicidad radical dada su convic-
ción de que no hay cultura alguna o momento histórico 
determinado que pueda encompasar todas las posibili-
dades de tal relación de una vez y para siempre. La dia-
léctica, si en todo caso tiene algo que decir, lo hará sin 
pretender cerrarse en una síntesis final cuyos momentos 
estén resueltos de antemano. La teleología, las teorías 
finalistas de la historia, olvidan el sentido de lo inédito 
ligado al movimiento de trascendencia del cuerpo. La 
hermenéutica se enfrenta pues a una tarea interminable: 
siempre hay algo por nacer y la indeterminación siempre 
le precede. Merleau-Ponty busca destacar que al privi-
legiar sólo una de las tantas instancias involucradas en la 
histor ia conduce a una estati 7 ac ión del mund o que 
anquilosa y obstaculiza los movimientos propios de una 
libertad, la del sujeto de la percepción, que se entrete-
je con una facti cidad dinámica, determinante a la vez 
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que posibilitadora. Este filósofo propone que sólo enten-
diendo nuestra experiencia como inherentemente ligada 
a un horizonte cuya articulación se gesta cada vez, se re-
nueva cada vez, a pesar de los sentidos ya instituidos, es 
que se puede construir de nueva cuenta una metafís ica. 
Este mundo barroco no es una concesión de la mente 
a la naturaleza; ya que aunque el sentido es en cada 
instancia figurativo, es justamente el sentido el que 
nos compete a cada momento. Esta renovación del 
mundo es también una renovación de la mente, un 
redescubrimiento de esa mente sa lvaje que, no do-
mesticada por alguna cultura cualquiera, está llama-
da a crear la cultura nueva mente. 16 
Este compromiso es anteri or a toda construcción subjeti-
va que pretenda ser absolutamente constituyente. Sí, 
as istimos a la gestación perpetua del tiempo y del mundo, 
pero la matriz subjetiva y corpórea del tiempo va desde 
siempre preñada de todas las adquisiciones anteri ores, 
que no son exclusivamente mías, ni de ningún sujeto en 
particular. Nos abrimos y lanzamos a un futuro, sólo desde 
un presente denso ya, cargado de signi ficaciones, de sedi-
16 "This baroque world is not a concession of mind lO nature; for although 
meani ng is everywhere figurati ve, it is mean ing w hich is at issue 
everywhere. This renewa l of the wo rl d is also mind 's renewa l, a 
rediscovery of that brute mind which, untamed by any culture, is asked 
to crea te culture anew". Maurice Merleau-Ponty, Signs, 1987, p. 181. 
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mentas de una temporalidad que se arraiga en nosotros 
pero que nos trasciende, que nos devuelve a nuestro 
sustrato pre-personal (el cuerpo), pero que también nos 
arroja al ámbito de lo unive rsal , al mundo de la comuni-
cación y el lenguaje. Se entiende, pues que no nos re-
ferimos con esto a un tiempo natural o cosmológico, 
anterior a toda historia humana. Retomemos un ejemplo 
del mismo Merleau-Ponty: la física nos habla de una ne-
bulosa primordial que dió origen a la tierra, refiriéndonos 
así a un tiempo en que las condiciones de la vida no es-
taban aún dadas, cada uno de estos vocablos y de las 
ecuaciones matemáticas que los acompañan presupo-
nen nuestra experiencia pre-científi ca del mundo, y sólo 
de esta referencia al mundo de la percepción depende la 
va lidez de su sentido. " La nebulosa de Laplace no está tras 
de nosotros en nuestro origen, está ante nosotros en el 
mundo cu ltural"." 
No hay un mundo que no sea un mundo percibido, 
pensado, imaginado, deseado o trabajado. "No es que el 
mundo sea constituido por la conciencia, sino, al con-
trario, que la conciencia ya se halla siempre en acción en 
el mundo".'8 Así, al hablar "del aquí y del ahora" como 
coordenadas primeras de orier,tación en el mundo, no 
hablamos de un dato desnudo, del punto cero, absoluto, 
17 Merleau-Po nty, Fenomenología de la percepción, op. cit. , p. 440. 
1 a Idem . l as cursivas son mías. 
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de arranque de todo. Todo "aquí", todo "ahora" están tran-
sidos de un tiempo que no pertenece a mi voluntad, que 
me precede - la intersubjeti vidad da testimonio de este 
hecho- que de algún modo también es la atmósfera en 
la que me muevo y respiro, y que, aun en el momento 
presen te, me vive, por así decirlo, sin mí. Hay en el 
t iempo, como ya lo explicó ampliamente Dolores IIles-
cas, un reducto de pasividad. No sólo colaboramos, im-
pl icados con el mundo, en la gestación del tiempo, lo 
sufrimos también. 
Resultl visible, en efecto, que yo no soy el autor del 
tiempo como tlmpoco de los latidos de mi corazón, 
no soy yo quien toma la in iciativa de la tempora li ~ 
zación L .. ), No somos tem porales porqu e sea mos 
espontá neos y porque como concie ncias nos a rra n ~ 
quemos a nosotros mismos, sino, al contrario, el ti em~ 
po es fundamento y medida de nuestra espontlneidad. 
(. .. ) No somos, de una manera incomprensible, una 
actividad unida a una pasividad, un automatismo más 
una voluntad, una percepción más un juicio, si no del 
todo activos y del todo pasivos, porque somos el sur-
gir del tiempo." 
19 Ibid., pp. 466-469. 
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Vulnerabilidad y pasión del ti empo, en tanto presencia 
siempre desfasada, compartimos con la temporalidad ese 
continuo hacerse y deshacerse que se acaba leyendo en 
nuestro cuerpo, que se acabará leyendo en nuestro cuer-
po, esa matriz de tránsito y de inminencia. Si n embargo, 
el mundo está inconcluso, así lo muestra la percepción, y 
nuestro compromiso, en el corazón el tiempo, que de al-
gún modo es también nuestro corazón y sus latidos, es 
no abandonar esa construcción perpetua, en la que nos 
va la vida y el tiempo. 
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Historicidad y temporalidad 
en la hermenéutica de Gadamer 
María Antonia González-Valerio' 
La hermenéutica gadameriana es, sin duda alguna, una 
de las filosofías que mayor presencia ha tenido en la se-
gunda mitad del siglo xx. La importancia del pensamien-
to del filósofo alemán ha desbordado el ámbito fi losófico, 
hasta convertirse en un referente necesario dentro de otras 
disciplinas, por ejemplo, la historia o la teoría literaria. La 
relevancia de esta filosofía radica, en parte, en el papel 
protagónico que ha jugado en el llamado "giro lingüístico" 
que ha sufrido la filosofía en las últimas décadas, así como 
en el hecho de haber erigido al pensar hermenéutico co-
mo centro de muchas propuestas y debates actuales. 
Es posible incluso afirmar que cierta vertiente de la fi -
losofía ha experimentado un "giro hermenéutico", de modo 
tal que buena parte de sus presupuestos y planteamientos 
están directamente relacionados con la propuesta gada-
meriana y con las transformaciones o reposicionamientos 
que ésta lleva a cabo no sólo de la filosofía, sino también 
.. Profesora de la U niversi dad Iberoamericana . 
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de algunos de sus principales temas. En ese sentido, su 
hermenéutica se ha convertido en un planteamiento in-
soslayable dentro de cierto ámbito del quehacer filosófi-
co contem poráneo. 
Gadamer, ciertamente, ha abierto un camino por el 
que discu rre hoy el pensar, y esta incidencia de su filoso-
fía se debe, entre otras cosas, a la inclusión de la historici-
dad y la temporalidad en sus propuestas. Y ello no porque 
Gadamer haya sido el primero en incluir historicidad y 
temporalidad como elementos indispensables al interior 
de un sistema fi losófico, sino por el modo de analizarlos. 
Es necesario señalar que Gadamer se inserta en una 
vía abie rta por Hege l, Nietzsche y Heid egger, entre 
otros; pensadores que hicieron del problema del tiempo 
y de la historia uno de los temas centrales de sus filoso-
fías en clara oposición con la trad ición anterior. La filo-
sofía que les precede se caracteriza por la ahistoricidad 
y atemporalidad no sólo de los sistemas filosóficos, si no 
también del conocimiento y de aquello que debía ser 
conocido. Si el conocimiento pretendía alcanzar a la 
ve rdad, y ésta había quedado definida desde Grecia co-
mo inmutable y ahistó ri ca, entonce: ,1 conoci miento 
mismo debía ser también inmutable, así como el objeto de 
conocimiento. Enfrentarse al devenir para oponerle la 
eternidad inmóvi l. 
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Ahí podemos encontrar a Platón, quien frente al de-
venir afirma la ex istencia de esencias inmutables a las 
cuales debe dirigirse el conoci miento, y a Ari stóteles 
quien postula la ex istencia de la sustancia que no se trans-
forma, que no deviene históricamente. La adecuación es 
clara, conocer aquello que no deviene y afirmar un cono-
cimiento no deviniente. Kant no es una excepción en esta 
tendencia, el sujeto trascendental kantiano no sufre trans-
form ac iones históricas y el conocimiento ha de se r válido 
para toda persona en todo ti empo y en todo espacio. A 
esto se aúna un ideal de objetividad sustentado en la mo-
dernidad, según el cual el sujeto cognoscente no ha de 
modificar al objeto conocido, se trata de un objeti vismo 
radical que afirma la independencia del objeto con res-
pecto al sujeto. 
Precisamente frente a estas posturas y en coinciden-
cia con Hegel, Nietzsche, Heidegger, Dilthey y otros que 
resaltan la histori cidad y la temporalidad como elementos 
conformadores del conocimiento, del "sujeto" , del "obje-
to", del mundo, de la experiencia y del ser, encontramos 
a la herm enéutica gadameriana como un esfuerzo por 
terminar con el afán de las filosofías ante riores de negar 
al devenir, a la historia y al t iempo. Por ello, historicidad y 
temporalidad son dos de los temas centrales de la her-
menéutica filosófica de Gadamer. Ahora bien, si preten-
den se r explicados, requieren, antes que nada ser situados 
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en el panorama genera l de esta hermenéutica, con el fin 
de comprender a qué problemas responden y por qué cons-
tituyen una parte sustancial del pensamiento gadameriano. 
Es ind ispensable aclarar que la hermenéutica de 
Gadamer no es una metodología y que, en ese sentido, el 
objetivo que cumple no es el desarrollo y la exposición de 
una se ri e de estrategias exegéticas o de pasos que se de-
ban llevar a cabo con el fin de alcanzar una interpretación 
"correcta" de la cosa a interpretar. Nada más lejano de la 
propuesta gadameriana que el erigir un método de in-
terpretación que sea más ve rdadero o más vá lido que los 
sustentados por hermenéuticas anteriores, éstas sí de co r-
te metodológico, como la de Sch leiermacher. 
Es una hermenéutica ontológica, y esto quiere dec ir 
que su planteamiento central será pensa r al se r, esto, por 
lo que toca a la ontología; en tanto que hermenéutica es-
tará enfocada en el lenguaje entendido no como instru-
mento o como medio de comunicación que relacione a 
un emisor con un receptor, sino como comprensión e in-
terpretación. Pensar al se r desde el lenguaje implica 
pensar también al mundo y a nosotros desde el lengua-
je, un "desde" que se transforma en un "como", i.e., pen-
sar estas tres instancias como lenguaje. Este es el eje en 
torno al cual gira toda la hermenéutica gadameriana. 
Ahora bien, que el lenguaje constituya el punto cla-
ve de la hermenéutica no quiere decir que ésta se agote 
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ahí o que se aboque exclusivamente a esto. La obra prin-
cipal de Gadamer, Verdad y método, tiene una estructura 
tripartita que de algún modo refleja el horizonte en el 
cual y desde el cual se piensa la hermenéutica: primero, la 
obra de arte y la experiencia del arte; segundo, la histo-
ria; tercero, el lenguaje. Intentemos dilucidar el por qué 
de esta división. 
Tras la llamada "crisis de la razón" - en la que los ci -
mientos del pensamiento occidental fueron desestruc-
turados gracias a la crítica de pensadores como Nietzsche, 
Marx y Freud, y en la que categorías como la de "sujeto", 
"conciencia" y "razón" fueron cuestionadas a tal punto 
que resultan ya inoperantes- Gadamer se encuentra de 
frente con un esfuerzo de la filosofía proveniente del si-
glo XIX por repensarse y rei nventarse en términos dis-
tintos a los planteados por las "fi losofías del sujeto" o 
"filosofías de la reflexión". 
Desde una perspectiva generalizadora es posible sus-
tentar que para estas filosofías el centro y fundamento de 
todo lo existente era el sujeto entend ido como sujeto 
cognoscente yel mundo no era más que objeto de cono-
cim iento, la verdad entendida como adecuación entre el 
objeto y el pensamiento dependía del método correcto 
cuyo paradigma era el método científico, además se sus-
tentaba la idea de alcanzar un fundamento último y un 
conocimiento absoluto. En gran medida, la hermenéutica 
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de Gadamer responde a estas premisas con un ímpetu , 
tomado directamente de Heidegger, por repensar a la fi-
losofía desde otros paradigmas y por defender que frente 
a la verd ad y al método en sus ve rsiones cientifi cistas, 
en el arte y en la historia acontece una verdad "que no 
puede ser verificada con los medios de que dispone la 
metodología científica".' 
Arte e historia se convertirán en un desafío para la 
herm enéutica . Por un lado, porqu e desde ahí se es -
tructurará, i. e. , son el punto de partida, y por otro, por-
que la experiencia herm enéutica deberá hacer justicia 
a la experiencia del arte y a la de la historia. Además, 
ambos ámbitos estarán cruzados por el lenguaje y éste 
por aquellos. 
La tradición 
Una vez esbozado el horizonte desde el que Gadamer 
construye su herm enéutica, podemos aproximarn os a 
los temas de temporalidad e historicidad . Estos dos te-
mas se entrelazan en el pensamiento gadameriano jun-
to con el de la finitud, de modo tal que tiempo, histori a 
y finitud forman una tríada indisoluble. Particularm ente 
Hans-Georg Gadamer, Verdad y método l. Fundamentos de una her-
menéulica filosófica, 1996, p. 24. 
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el problema de la historia está desdoblado en tres mo-
dos: los acontecimientos históricos, el recuento de di-
chos acontecimientos del que hasta cierto punto se en-
carga la historiografía y la historicidad del ser, del mundo 
y de nosotros. 
La categoría de tradición será la que nos permita abor-
dar estos temas de modo unitario, por lo que será nece-
sario analizarla brevemente. De la tradición dependerán 
la comprensión y la interpretación,' puesto que, en últi-
ma instancia, lo que se comprende e interpreta es la tradi-
ción. En ese sentido, Gadamer afirma en Verdad y método 
que lo que nos permite comprender e interpretar a la cosa 
es la tradición, pero al mismo tiempo la cosa misma no es 
algo distinto de la trad ición. Es un círculo en el que com-
prendemos a la trad ición desde la trad ición. 
Esta cosa a la que se refiere Gadamer no es un "ob-
jeto empírico" ni tampoco un "hecho" en sentido po-
sitivista, la cosa misma no es un factum brutum al cual 
2 Es necesario señalar que interpretación y comprensión en Gadamer 
no hacen alusión a la razón teórica, es decir, no se trata de acciones 
que lleva a cabo un sujeto con el fin de conocer un objeto, no son, 
pues, instrumentos del conocimiento. Comprensión e interpretación 
son en todo caso lo que hace posible el conocimiento teórico del mun-
do, son previos a éste. De ese modo, comprender e interpretar una 
cosa no tiene que ver, de primera instancia, con una actitud teórica ha-
cia el mundo, antes bien, somos en el modo de la comprensión y la 
interpretación, en la medida en que ya siempre estamos comprendien-
do e interpretando al mundo (antes de que emerja el preguntar teóri-
co-reflexivo) . Comprensión e interpretación son modos originarios de 
estar en el mundo, frente a la razón teórica que sería un modo derivado. 
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accederíamos por medio del lenguaje, sino que es pen-
sada como lenguaje. Lo que comprendemos e interpre-
tamos es lenguaje, y lo hacemos desde el lenguaje. 
Gadamer sostiene que esta cosa es "a lgo cuyo modo 
de ser es el ser-ahí". Esto implica que aquellos existencia-
rios desarrollados por Heidegger en Ser y tiempo para 
explicar el modo de ser del ser-ahí, son traspuestos a la 
trad ición, de mOQo tal que si la cosa a interpretar es 
la tradición, ésta comparte el modo de se r de nuestro ser, 
al cual podríamos caracterizar como finito e inacabado, 
deviene, es móvil, frágil y contingente. No es una cosa 
estática, sino que la cosa, en tanto devenir constante, es 
lenguaje. La palabra, el lenguaje, nos es transmitido por 
la tradición, que es a su vez ella misma lenguaje. Lo que 
interpretamos es lenguaje-trad ición-cosa. 
Para Gadamer la tradición se envía, se nos envía cons-
tantemente, yen cada envío se transforma puesto que no 
es una cosa fija y establecida. Es en este envío donde es-
tán los contenidos efectivos de la trad ición y lo principal 
aquí es que ésta es entendida como un texto (o multipli-
cidad de textos) que hay que rememorar para compren-
der su carácte r fundamentalmente histórico, un texto que 
es la cosa misma y que al tener el modo de ser del se r-
ahí es tiempo, es historia, es finitud. 
La interpretación, pensada básicamente en té rm i-
nos históricos, consiste en un encuentro -<1ue es reme-
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moración- con otras aperturas del mundo expresadas a 
través de textos históricos (tradiciones), los cuáles sólo 
pueden comprenderse desde la historia de sus efectos, 
es decir, desde las interpretaciones que nos son transmi-
tidas (no hay nunca un interpretandum que no fuera ya 
siempre interpretans ). 
El principio en el que se resume la ontología herme-
néutica de Gadamer, "el ser que puede ser compren-
dido es lenguaje", configura, con estas implicaciones 
suyas, una visión de la historia como transmisión de 
mensajes, como diálogo de preguntas y respuestas, en 
la cual el lenguaje es el modo fundamental del acon-
tecer del ser. 3 
Si la tradición para Gadamer es historia y principalmente 
historia del lenguaje, la cuestión principal de la herme-
néutica será entonces la fusión de horizontes partiendo de 
la idea de que toda interpretación se da en y desde ·un 
horizonte, en una apertura histórica en la cual estamos 
caídos, arrojados. Esta apertura histórica en que consiste 
el horizonte es no sólo apertura de la comprensión, sino 
también su límite, puesto que toda comprensión está cir-
cunscrita a una determinada apertura histórica. 
3 Gianni Vattimo, Las aventuras de la diferencia. Pensar después de Niellsche 
y Heidegger, 1985. p. 29. 
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Se puede decir que la hermenéutica es una articu-
lación interpretativa de voces de la tradición , de una 
multiplicidad de voces que es el lenguaje. La tarea fun-
damental de la hermenéutica, para Gadamer, es localizar 
lo verdadero (entendido como apertura y no como ade-
cuación ni fundamento inamovible sobre el cual se dan 
las cosas) sobre esa multiplicidad irreductible yexperimen-
tar dicha localización como respuesta a una llamada que 
proviene de la tradición, como acontecer, comprendien-
do a la tradición · como un heredar activamente el pa-
sado (y no una sumisión a un pasado que se piense como 
objeto cerrado y definitivo), como posibilidad siempre 
abierta. La tradición no es, en ese sentido, algo dado, sino 
algo adquirido en la rememoración, en la escucha de 
su llamada. 
Pensar como rememorar no significa estar ligados al 
pasado (que es sólo otro presente ya no disponible), 
ni remitirse agradeciendo a alguna presencia de la 
cual dependeríamos; significa, en cambio, captar 
la apertura del ser, en la cual estamos arrojados, co-
mo acontecimiento. 4 
De acuerdo con Gadamer, en el texto se da una coexis-
tencia entre presente y pasado, de modo tal que la histo-
4 Ibid., p. 120. 
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ria es comprendida en términos de continuidad -pero 
nunca lineal ni unitaria ni progresiva- porque un intér-
prete puede interpretar desde su horizonte presente un 
texto pasado fusionando los horizontes. 
Nuestra vida cotidiana es un caminar constante por 
la simultaneidad de pasado y futuro. Poder ir así, con 
ese horizonte de futuro abierto y de pasado irrepe-
tible, constituye la esencia de lo que llamamos "espí-
ritu". Mnemosine, la musa de la memoria, la musa de 
la apropiación por el recuerdo, que es quien dispo-
ne aquí, es a la vez la musa de la libertad espiritual. 
1. .. J Tendremos que preguntarnos qué se sigue de 
esta unidad de lo que ha sido con lo que es hoy.' 
Esta continuidad no hace alusión a una falta de tensión 
entre presente y pasado puesto que la historia no se pien-
sa ya en términos de linealidad, no hay un pasado dado, 
como fondo originario, al que se acceda con un " buen 
método" desde un presente igualmente dado (si pensa-
mos desde la ausencia de fundamento habría que resal-
tar más bien la discontinuidad). La tradición es algo que 
se trae a cuestas, algo heredado, que está ahí como parte 
constitutiva del ser-ahí mismo. Somos siempre nuestra 
tradición, una tradición que en su estar ahí no lo está 
5 Hans-Georg, Gadamer, La actualidad de lo bello. El arte como jue-
go, s(mbolo y fiesta , 1998, pp. 41-42 . 
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como objeto simplemente presente, sino como algo móvil 
y activamente constitutivo, que al rememorarlo y escu-
charlo se transforma, se vitaliza, se pone en marcha, se 
distorsiona, se le trae-delante con un esfuerzo herm e-
néutico que permite su comprensión. Este traer-delante es 
la fusión de horizontes, horizontes no separados como es-
feras escindidas, sino un mismo horizonte continuo que 
apela por un continuum hermenéutico. La fusión de hori-
zontes es un ensanchamiento del horizonte del se r-ahí, un 
"crecimiento del ser" y por tanto de otra interpretación. 
Afirma Gadamer que "1 ... 1 la tradición no es un simple 
acontecer que pudiera conocerse y dominarse por la ex-
periencia, sino que es lenguaje, esto es, habla por sí misma 
como lo hace un tú " .' Si habla como lo hace un tú, un ser-
ahí, entonces la tradición no es susceptible de ser apre-
hendida y definida, sino que su misma movilidad pide 
un esfuerzo hermenéutico que sea más bien un acerca-
miento comprensor en términos de escucha y rememo-
ración. Si es así, entonces la hermenéutica tiene que 
elaborar un horizonte de interpretación adecuado para 
cada caso, es decir, ganar el horizonte histórico necesario 
para comprender un texto o tradición en cuestión. De ese 
modo, med iante la comprensión traemos-delante, incor-
poramos la tradición con una fusión de horizontes. 
6 Gadamer, Verdad y mélodo 1, op. cit., p. 434. 
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l ... } como seres finitos, estamos en tradiciones, inde-
pendientemente de si las conocemos o no, de si somos 
conscientes de ellas o estamos lo bastante ofuscados 
como para creer que estamos volviendo a empeza r 
(ello no altera en nada el poder que la tradición ejer-
ce sobre nosotros). Pero sí que cambia algo en nues-
tro conocimiento si arrastramos las tradiciones en las 
que estamos y las posibilidades que nos brindan para 
el futuro ( ... 1 Por supuesto, tradición no quiere decir 
mera conservación sino transformación.' 
La fusión de horizontes parte de la ex igencia de un plan-
teamiento histórico-efectual, el cual consiste en un reco-
nocimiento del carácter situacional e histórico de toda com-
prensión, es decir, en un tener conciencia de la propia 
historicidad , de la propia finitud .' Este tener conciencia 
no hace referencia a una conciencia teórica sino a una 
7 Gadamer, La actualidad de lo belfo, op. cit., p. 11 6. Las cursivas son mías. 
8 En algún sentido, pod ríamos relacionar la historia efectual de Gada-
mer con el precursa r la muerte de Heidegger en Ser y tiempo . El precur-
sar la muerte es un hacerse consciente de la propia finitud, lo que da 
la posibilidad al ser-ahí de caminar al encuentro de su más peculiar 
poder-ser y de empuñar su libertad. Asimismo, el precursar la muer-
te permite al ser-ahí elegi r un proyecto propio de vida en el que asu-
ma el ca rácter contingente de dicho proyecto, porque lo que aquí está 
en juego es la libertad misma del proyecto del ser-ahí en una reapropia-
ción de sí mismo a partir de su conciencia de la fi nitud . El precursar la 
muerte es una posibilidad que permite empuñar el proyecto propio 
como apertura a posibilidades que son justo eso, posibilidades. Po-
dríamos afirmar que tan to para Heidegger como para Gadamer la 
conciencia de la finitud no es una conquista epistémica sino una po-
sibilidad ontológica. 
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conciencia práctica. Entonces, la historia efectual es un 
proceso que nunca termina, un momento de la realiza-
ción de la comprensión. La hi sto ri a efectual es una 
experiencia y no un concepto, y por tanto es finita, ina-
cabada, situacional, momentánea, provisoria, no defini-
tiva ni perentoria. 
Tener conciencia de la historia efectual es para Ga-
damer tener conciencia de la situación hermenéutica, ya 
que no basta la conciencia de un pasado acontecido pa-
ra que exista interpretación, sino que es hacerse conscien-
te de la propia situación en cada caso, de que no se está 
frente a una situación, sino en una situación, por lo tanto, 
el hacerse consciente de una situac ión se da siempre 
"situacionalmente". En términos heideggerianos, se po-
dría decir que el se r-ahí está ya siempre arroj ado en 
una apertura histórica, y todo lo que haga lo hará dentro 
de esa apertura de la cual no puede escapar puesto que 
es condición de posibil idad de su propia existencia; ade-
más, el se r-ahí no dispone nunca de la apertura, está 
d ispuesto en ella lo cual no implica que no pueda ser 
también actor y transformador de dicha apertura. Es, en 
algún sentido, la tradición gadameriana, puesto que siem-
pre estamos en una tradición a la que pertenecemos 
esencialmente. Toda crítica y puesta en cuestión de la 
trad ición se da desde la tradición. La tradición o apertu-
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ra histórica conforma y delinea las posibi lidades de exis-
tencia del ser-ahí. 
Para Gadamer, reconocer la situación, el horizonte, es 
reconocer los límites en los que se da cada presente; cada 
presente depende de una apertura histórica determina-
da, de un determinado envío del ser. Cada momento his-
tórico está determinad o por una apertura que es a su vez 
también histórica. Las aperturas, los horizontes, no son 
nunca ce rrados sino abiertos; el texto y el intérprete po-
seen su propio horizonte que, por ser abierto, permite 
precisamente una fusión. 
Los horizontes son como una red referencial infi -
nita, son movibles puesto que al no ser un concepto sino 
una experi encia, el hori zonte está en continua fo rma-
ción. Un horizonte se form a y se transforma ex istiendo 
y comprendiendo: 
La movilidad históri ca de la existencia humana es-
triba precisamente en que no hay una vinculación ab-
soluta a una determinada posición, y en este sentido 
tampoco hay horizontes realmente cerrados. El hori-
zonte es más bien algo en lo que hacemos nuestro 
camino y que hace el camino con nosotros. El hori-
zonte se desplaza al paso de quien se mueve. Tam-
bién el horizonte del pasado, del que vive toda vida 
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humana y que está ahí bajo la forma de la tradición, 
se encuentra en perpetuo movimiento.9 
En ese sentido, el horizonte del pasado (una vez enten-
dida la historia no como pasado simplemente aconteci-
do, sino como rememoración que es interpretación y por 
ello transformación) también está en movimiento. Luego, 
cuando se comprende algo se hace siempre desde un 
horizonte, desde una apertura histórica. Para compren-
der a la tradición es necesario "desplazarse " a esa situa-
ción histó rica, según Gadamer, pero este desplazamiento 
incluye el propio horizonte, es decir, el intérprete con to-
do y su horizonte se desplaza al horizonte de la tradición, 
el intérprete lleva con él su presente hacia el pasado, y 
de ahí la fusión de horizontes. 
No hay nunca un acercamiento "limpio" y "objetivo " 
a la tradición, el intérprete se acerca con todo y sus pre-
juicios, con su propia tradición, con su propio ser, con su 
propio estado de ánimo, con su propio comprender, con 
su propia conciencia. Por tanto, cada acercamiento y ca-
da comprensión de la tradición es diferente, no só lo 
porque cada intérprete es diferente y varía la interpre-
tación de intérprete a intérprete, sino porque incluso el 
mismo intérprete no se mantiene idéntico a sí mismo, si-
no que en tanto se r-ahí cambia y deviene constante-
9 Gadamer, Verdad y método 1, op. cit., pp. 374-3 75. 
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mente. Una vez más, las interpretaciones posibles son 
infinitas, puesto que no hay una experi encia única y 
ve rdadera de la tradición, sino una multiplicidad de ex-
periencias que devienen una multiplicidad de interpreta-
ciones. Aún más, si la realidad no tiene fundamento sino 
que es el simple hecho de "que es" del todo gratui ta, y 
porque el ser es pensado ahora como envío; no se puede 
afirmar más que la historicidad de la verdad es lo que des-
emboca en una multiplicidad en vez de una univocidad. 
Podríamos decir que la multipli cidad de interpreta-
ciones planteada y defendida por la hermenéutica go l-
pea de frente a la noción fuerte de objetividad que fue 
tan preciada para la ciencia y para algunas filosofías, que 
ori entaban todos sus esfuerzos a intenta r conocer "ob-
jetivamente " , argum entando que el sujeto cognoscen-
te no debía bajo ninguna ci rcunstancia "contaminar" el 
conocimiento con su propia subjetividad. Disue lta, gra-
cias en parte a la hermenéutica, la idea de un "objeto 
puro de conoc imiento" y de un sujeto cognoscente ale-
jado de tod a subjetividad, el idea l de objetividad pa-
rece ahora diluido e inoperante. 
Gadamer define la fusión de horizontes como un 
proceso de integración: integrar la tradición por medio 
de la comprensión. Entonces, el esfuerzo hermenéuti-
co de la integración consiste en reconocer la alteridad 
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de la tradición, en reconocer su sentido propio y dife-
rente, al tiempo que la propia conciencia hermenéutica 
reconoce su al teridad frente a la tradición en cuestión . 
Saberse como un otro que se enfrenta a lo otro. Sólo en 
tanto la conciencia hermenéutica se reconoce como otra 
puede resaltar la alteridad de la tradición, por eso Gada-
mer sostuvo que " El horizonte del presente no se forma 
pues al margen del pasado. No existe un horizon te del 
presente en sí mismo ni hay hori zontes históricos que hu-
biera que ganar. Comprender es siempre el proceso de 
fusión de estos presuntos 'horizontes para sí mismos'."'o 
Si en la realización de la comprensión se da una fusión 
horizóntica donde el intérprete aporta siempre su propio 
presente, entonces diferenciar un horizonte histórico es 
necesario para reconocer la alteridad; aunque de hecho 
los horizontes no son en sí mismos, sino que hay un único 
horizonte en el que se da la misma conciencia histórica. 
Una aportación fundamental a esta concepción es el ha-
cer brotar de ella la alteridad misma problematizándola y 
enriqueciendo las posibilidades de incorporarla al análi-
sis. Este único horizonte es el horizonte humano en el 
que nada nos es absol utamente ajeno, por eso, dice 
Gadamer que la hermenéutica se mueve entre la fami-
liaridad y la extrañeza. 
10 ¡bid., pp. 376·377. Las cursivas son de Gadamer. 
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Si la disposición fundamental de la historicidad de 
la existencia humana es, comprendiéndose, mediar 
consigo misma - yeso quiere deci r, necesariamente, 
con el todo de la propia experiencia del mundo-, en-
tonces también forma parte suya toda tradición. Ésta 
no sólo engloba textos, sino también instituciones y 
formas de vida." 
Es importante señalar que, por otro lado, la comprensión 
hermenéutica no sólo necesita de una fusión de horizon-
tes, sino que ésta sólo es posible sobre la base de una con-
tinuidad del pasado con el presente, de lo contrario los 
horizontes no podrían fusionarse. Para ello, Gadamer in-
troduce en Verdad y método la categoría de lo clásico, la 
cual reúne las características que atribuye a la compren-
sión hermenéutica, por tanto, si lo clásico es una especie 
de presente intemporal, la comprensión herm enéut ica 
implica una simultaneidad del pasado con el presente y 
apela por una pertenencia y permanencia del texto en el 
presente. "Gadamer extiende los rasgos de lo clásico a 
todo objeto de la comprensión herm enéut ica: al com-
prender la pertenencia del texto o de la obra a su propio 
mundo comprendemos también su pertenencia a nues-
tro mundo" - afirma M ariflor Aguilar." 
11 Hans-Georg Gadamer, "Éstetica y hermenéutica", en Estética y her-
menéutica, 1998, p. 55. l as cursivas son mías. 
12 Mari f10r Agui1ar, Confrontación, crítica y hermenéutica, 1998, p. 137 . 
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¡Cómo permanece la tradición, el texto, en el pre-
sente? Med iante la rememoración y la d istorsión. Esta 
perm anencia no es la conservación de un objeto dado 
- lo clásico no es un modelo establecido que rij a como 
canon- sino un traer-delante en los términos que ex-
plicamos anteriormente. 
Comprensión, interpretación y aplicación 
Ahora podemos hablar de los tres momentos de la her-
menéutica que Gadamer señala: 
1. Comprensión del mundo que el texto abre. 
2. Interpre tación como un hacer inteligible en nuestro 
marco de referencia las creencias y prácticas que ro-
dean al texto. 
3. Aplicación, que quiere deci r que la comprensión 
cambia con cada situación concreta. 
Según Gadamer, se puede comprender el mundo que 
el texto abre por la continuidad y simultaneidad entre el 
presente y el pasado que se realiza con la fusión de hori-
zontes. Comprender ese mundo implica dejarse hablar por 
la trad ición, dejarse decir algo por ella. Así, la compren-
sión hermenéutica se da como un proceso d ialógico 
donde la trad ición es vista como un tú, para lo que es 
necesario haberla reconocido antes en su alteridad, lo 
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cual, en última instancia significa que se tiene que recono-
cer que ésta "ti ene algo que deci r", momento este tam-
bién, privilegiado ya que nos arroja una noción de suma 
importancia: el diálogo. El que quiere comprender un 
texto debe "dejarse deci r algo por él" pues el intérpre-
te debe tener voluntad de escucha. 
La apuesta por el diálogo es una de las tesis principa-
les al inte ri or de la hermenéut ica gadameriana, mas da-
do que no es el tema que nos ocupa ahora, me permito 
señalar solamente algunas consideraciones al respecto. 
En la hermenéutica gadameri ana la preocupación por 
el reconoc imiento de la alteridad -ya sea de un tú O de 
la tradición- se subsume al problema del lenguaje y con 
ello al diálogo. Para Gadamer no hay hermenéutica si ésta 
no implica una idea de diálogo, puesto que el único mo-
do de comprender a la tradición es mediante un proceso 
dialógico de pregunta y respuesta. Es decir, la trad ición se 
comprende e interpreta en un proceso conversacional, 
donde el texto postula una pregunta y la interpretación 
una respuesta a esa p;Jsible pregunta, pero esto sólo es 
posible si el intérprete reconoce que el texto "ti ene al-
go que decir", si lo escucha y le presta oídos, es pues un 
esfuerzo herm enéutico. En otras palabras, la trad ición 
---€n tanto lenguaje- se manifiesta en este diálogo. 
Puesto que para Gadamer somos lenguaje, todo diá-
logo se da en el lenguaje y como lenguaje, pero más 
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aún, Gadamer afirma que: "Desde el diálogo que nosotros 
mismos somos", es posible reflexionar sobre la dialogici-
dad y la intersubjetividad. Por tanto, la tradición no sólo 
se manifiesta en el diálogo sino que nosotros mismos so-
mos diálogo, postulando Gadamer con esta idea una sub-
jetivi dad dialogante que es ya siempre intersubjetividad. 
Para Gadamer, todo diálogo, entend id o desde la 
lingüistici dad de la conversación, también es apofánti-
co. El diálogo, es decir, el lenguaje devela y desoculta, 
pero es al otro -a la tradición- al que desoculta. Es muy 
importante señalar, sin embargo, que el otro sólo puede 
aparecer desde un horizonte común, un horizonte huma-
no, es decir, lingüístico, en palabras de Gadamer. Así, la 
alteridad se hace presente, se devela desde su decirse, un 
deci r, claro está, dialógico. 
Todo diálogo en el que lo otro es preguntado se da 
siempre desde un horizonte previamente abierto, es 
deci r, todo preguntar es un acontecer histórico que acae-
ce desde una tradición, desde una determinada apertura 
al se r, que permite a su vez cualquier conversación en la 
que ex ista encuentro de tradiciones, y por tanto fusión de 
horizontes. De este encuentro surge un preguntar como 
acontecimiento histórico y dialógico que depende prin-
cipalmente de la voluntad de escucha, es decir, del dejar 
decir al otro aquello que tenga que decir. Lo que sale a 
la luz, lo desocultado mediante el diálogo, es así lo otro. 
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Por ello no basta para Gadamer el lenguaje, sino que és-
te tiene que incluir la idea del lenguaje-diálogo. 
El segundo momento de la hermenéutica, la inter-
pretación, se refiere a la fusión de horizontes, puesto que 
sólo se pueden hacer inteligibles las creencias y prácticas 
que rodean al texto desde nuestro marco de referencia si 
antes se postula una contemporaneidad y simultaneidad 
del texto, para después apostar por un posible despla-
zamiento del intérprete hacia el horizonte del texto, co-
mo fue explicitado anteriormente. 
Por último, el momento de la aplicación enfatiza el 
ca rácter infi nito de la interpretación. La aplicación se en-
cuentra en íntima relación con la situación puesto que 
en la comprensión, el texto comprendido se "aplica" a la 
situación del intérprete. Luego, pensando que el intérpre-
te no es un sujeto en los términos de las filosofías del su-
jeto, sino un ser-ahí, cada comprensión y cada aplicación 
se dan en un momento situacional concreto. 
Gadamer afirma en Verdad y método que compren-
der siempre es también aplicar, porque el comprender no 
es un saber teórico-abstracto sino práctico, es un saber 
actuante. El texto "debe se r com prendido en cada mo-
mento y en cada situación de una manera nueva y dis-
tinta",13 lo que significa que el texto no es "un" texto si no 
, 3 Gadamer, Verdad y método t, op. cil. , p. 380. 
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múltiples textos en tanto es historia de sus efectos, de 
sus interpretaciones. El texto pues no es una cosa en sí 
ni un fondo originario al que hay que acceder, es por el 
contrario una creación constante, puesto que es como si 
se creara un nuevo texto cada vez que se le interpreta, 
surgiendo entonces una multiplicidad infinita de textos 
que aluden a una multiplicidad infinita de inte rpretacio-
nes: un juego creativo que juega al infinito. 
La inagotabilidad el texto deja ver entonces la infi -
nitud siempre abierta de la interpretación, rasgo que po-
dríamos considerar como consti tutivo de este pensa r 
hermenéutico, en tanto pensar histórico y de la finitud . La 
infinitud de la interpretac ión descansa pues, en algún 
sentido, en esta inagotabilidad del texto, en su continua 
creación, form ación y transformación. 
1 ... l lqué significa interpreta r? A buen seguro, no es ex-
plicar o concebir; antes bien, es comprender, hacer exé-
gesis, desplegar. [ ... 1 Lo importante es que todo inter-
pretar no señala hacia un objetivo, sino solamente en 
una dirección, es decir, hacia un espacio abierto que 
puede rellenarse de modos diversos. u 
La idea de inte rpretación que defiende Gadamer no está 
pensada como el desve lamiento de un fondo originario, 
14 Gadamer, "Poetizar e in terpretar", en Estética y hermenéutica, op. cil ., 
p. 75. 
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sino que parte de la ausencia de fundamento. La interpre-
tación no es un acto de la conciencia subjetiva que lo-
gra llevar a la luz lo que está oculto ---€n el sentido de 
esencia- para entonces finalmente poder decir que he-
mos conocido algo. La interpretación no es tampoco un 
instrumento con el que cuenta la razón del sujeto teórico 
para "conocer apodícticamente", como pretendieron con 
tanto afán algunas de las filosofías anteriores. Este pensar 
hermené utico se deslinda por tanto de una práctica 
exegética y de una metodología del comprender en tér-
minos epistémico- lógicos." 
15 Dado que hemos hablado exclusivamente de la interpretación desde 
el nivel ontológico, sin referirnos nunca a su nivel óntico, no hemos 
en trado en una discusión directa con los autores que argumentan en 
contra de una multiplicidad de interpretaciones, puesto que, desde 
mi punto de vista, dichas afirmaciones están hechas desde el nivel ón-
tico, yen algunos casos, particularmente las posiciones de Habermas 
y Apel, apuestan por una hermenéutica de carácter epistémico- lógico. 
Asimismo, cuando Eco habla de la "deriva infinita de interpretaciones" 
y la "sobreinterpretación" (Cf. principalmente Los límites de la infer-
pretación, 1992, e Interpretación y sobreinterpretación, 1997) lo hace 
desde el nivel6ntico y argumenta que no toda interpretación de un texto 
puede ser vá lida, algo que solamente se puede sostener si se habla de 
hermenéutica en términos de va lidez, y claro está, desde esa posición, 
no todas las interpretaciones podrían ser correctas puesto que primero se 
establece un parámetro de corrección aunque no sea de modo expl ícito. 
Sin embargo, en comparación con esas posiciones, aquí hemos de-
fendido que la multiplicidad de interpretaciones es una posibilidad 
que se abre desde el nivel ontológico, y a ese respecto Bengoa Ruiz 
de Anzúa nos recuerda que "Ni Heirlegger ni Gadamer ofrecen cri-
terio alguno que permita distinguir entre formas adecuadas e inade-
cuadas de escucha", es decir, de interpretaciones. (De Heidegger a 
Habermas. Hermenéutica y fundamentación última en la filosofía con-
temporánea, 1997, p. 23.) 
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Más bien, tendríamos que decir que dado que la her-
menéutica asume la finitud , se asume finita, se sabe frágil y 
contingente, sabe bien que cada una de sus interpretacio-
nes juega libremente a inventarse y que ninguna se afirma 
como última, que no puede haber una interpretación que 
se erija como conocimiento consumado; al contrario, 
apuesta por una infinitud de interpretaciones porque cada 
una es sólo una posibi lidad entre otras muchas posibles. 
La hermenéutica no pretende ser un camino del pen-
sa r que imponga imperativos y exigencias de universali-
dad . Así, no es sino un carácter diverso que anticipa otro 
modo posible de ser y de pensar, mas no un modo único 
o categórico, por el contrario, representa una posibilidad 
más, susceptible de se r abierta en medio de otras muchas, 
sabiendo de antemano que ninguna de ellas será mejor 
o peor, sino simplemente diferente. 
Por eso, la crítica de Habermas según la cual para Gadamer entender 
el significado es aceptar la validez de un texto me parece cuesti ona-
ble, puesto que la verdad en el pensamiento gadameriano no es en-
tendida en términos de adecuación sino -siguiendo a Heidegger-
como apertura, como apofánsis, lo que deja de lado la cuestión de 
la validez en términos proposicionales. El problema epistemológico 
en cuanto a la validez de la interpretación tienp que plantearse ne-
cesariamente desde un nivel que no es discutido ni en el pen samiento 
de Heidegger ni en el de Gadamer. En todo caso, la verdad apofántica 
es condición de posibilidad para que pueda haber cualquier verdad 
en términ os de adecuación y para que se puedan establecer paráme-
tros de validez. 
134 
Las imágenes múltiples del espejo 
Reflexiones sobre Gadamer 
y la investigación 
Denise Hellion* 
Escuchar los comentarios de una filósofa sobre un autor 
leído desde muchas disci plinas es enriquecedor, pues 
permite establecer un diálogo y considerar preguntas que 
desde la historiografía no son planteadas o lo son desde 
un ángulo que tiene como centro el propio quehacer pro-
fesional. En este sentido, el texto de Gonzá lez-Valeri o 
abre para la historiografía la posibilidad de una nueva re-
flexión sobre Gadamer, escritor que se hace presente, ya 
sea a través de sus propios textos o por la influencia que 
ha ejercido durante décadas en autores que abordan la 
problematización teórica y metodológica de la escritura 
de la historia. Podríamos deci r, parafraseando la propuesta 
hermenéutica de Gadamer, que el horizonte desde el que 
interpretamos se enriquece con horizontes que corres-
ponden a otras disciplinas humanísticas; tal vez se trata 
solamente de matices de una misma tradición, que pue-
den resaltarse en este diálogo interdisciplinario. 
• Alumna de la Maestría en Historiografía de M éxico. 
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En ocasiones es necesario leer entre líneas los traba-
jos de investigación (a través de la manera en que se cons-
truyen temáticas y objetos de estudio o en la forma en que 
se desarrollan metodológicamente) para entresacar los 
presupuestos teóricos de los cuales se parte. Dos tenden-
cias opuestas se observan: por un lado, como parte del 
mismo oficio de la investigación, el cuestionamiento cons-
tante sobre el quehacer es motivo de controversias y 
enfrentamientos teóricos, que no siempre quedan plas-
mados en publicaciones. Por el otro lado, con frecuencia 
las propuestas y comentarios filosóficos son olvidados una 
vez que un títu lo académico es obtenido, y la proble-
mática y confrontación se omiten durante el ejercicio 
de la investigación. Empero, la refiexión teórica debe es-
tar presente a lo largo del ejercicio cotidiano, de mane-
ra tal que sirva como base para enriquecer nuestro tra-
bajo. Siguiendo a Gadamer, las disciplinas pertenecen a 
una tradición, desde la cual el horizonte se transforma 
constantemente y se mueve conforme se logra la fusión de 
horizontes. En este sentido, la vía para la confi rmación y 
avances en las propuestas de investigación pasa por la fu-
sión de horizontes que permite mantener en un proceso 
de transformación permanente a la tradición. 
González Valerio amplía los elementos para la com-
prensión del pensamiento gadameriano y las repercu-
siones que ha tenido en la construcción de alternativas 
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de teorización sobre el carácter histórico ----que en bue-
na medida se desprenden de la conceptualización del 
t iempo que la ponente ha desarro llado en su conferen-
cia-, y sus implicaciones actua les en la metodo logía. 
En esta dirección intentaré plantear algunas consi-
deraciones que, desde mi óptica, unen a las propuestas 
filosóficas con la práctica de disciplinas sociales como la 
antropología y la historiografía. Hoy en día, asumir la re-
flex ión como quehacer implica acepta r que los cues-
tionamientos hechos al racionalismo durante el siglo xx 
están aún en la mesa para su discusión. Ubicarlos impli-
ca no solamente establecer una reflex ión teórica y me-
todológica, sino también reconocer las formas en que la 
situación socia l y polít ica de ese siglo XX, que es toda-
vía co ntempo ráneo, pesa en la enunciac ión de los 
cuesti onamientos. Esto significa que un ejercicio crítico 
debe tomar en cuenta no solamente las problemáticas 
inherentes a su campo específico de trabajo, sino de ma-
nera más amplia, aquellos que le afectan y que proceden 
de esta crítica a la universalidad de la razón que se pre-
senta ahora como inelud ible. 
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Horizonte, tradición y comunidades académicas 
La constitución como disciplinas académicas con recono-
cim iento científico supone pensar el horizonte de enun-
ciación desde la cual se realizan. Este horizonte rebasa las 
fronteras de la si tuación académica; se trata de un espa-
cio más amplio en el cual se comunican experiencias, re-
su ltados, problemas y perspectivas. En este sentido el 
concepto horizonte debería incluir la idea de una comu-
nidad a la cual se pertenece y que, de nuevo con Gada-
mer, corresponde a una tradición que en el proceso de 
transformación se construye como tal. Este horizonte no 
está aislado en ninguna disciplina académica o tradición 
científica, no debe soslayarse su existencia dentro de una 
comunidad social amplia, desde la cual se construyen las 
investigaciones y en la cual incide en mayor o menor 
grado y con diferentes ritmos. Esto en realidad se ha con-
vertido en un aserto con cada vez mayor consenso, que 
resulta aún más evidente en el caso de las disciplinas 
que tienen a lo socia l como objeto de estud io, pues en 
ellas la vinculación con un contexto socia l es más cIa-
ra y sus repercusiones generalmente son más inmedia-
tas. La trascendencia de la investigación por su empleo en 
la definición e implementación de prácticas políticas ha 
sido motivo de crítica, pues la manera en que los resul-
tados de las disciplinas se llevan a la práctica y sirven co-
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mo justificación política, ha supuesto también el recelo 
por la ce rcanía entre investigadores y grupos de poder. 
Con esto, la práctica que deriva de la investigación ad-
quiere un carácter de legitimación política, una suerte de 
convalidación desde la academia. 
El examinar la repercusión política de las disciplinas 
científicas es parte de un análisis sobre la forma en que 
se construye desde y en una tradición socia l, que es 
además una tradición reflexiva. El mismo asunto atañe a 
las llamadas ciencias duras, aunque la permanencia yop-
timismo ante una noción de progreso científico y tecno-
lógico continuo, parece descartar de manera rápida la 
suspicacia sobre su vinculación con la producción y polí-
tica económica. Empero, si dejamos de lado la cal ificación 
política (tanto las ciencias duras como las sociales enfren-
tan la misma problemática) la inclusión y comunicación 
de la actividad científica al interior de una comun idad. 
En este sentido, el concepto "trad ición" gadameria-
no se puede pensar considerando no solamente el hori-
zonte teórico, sino también los procesos de investigación, 
los vasos comunicantes entre disciplinas y su contexto con 
una comunidad más amplia que está presente en su pers-
pectiva a futuro, pero también en las otras dos esferas de 
una concepción temporal histórica: el horizonte presen-
te y la visión del pasado. 
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Las pretensiones de universalidad de la razón, de la 
infalibilidad de la ciencia y con ello de su veracidad y 
universa lidad, son intenciones idea les que, en mi opi-
nión, poca memoria tienen de su propio desarrollo. Fren-
te a una posición universalista de pensar y actuar ante el 
mundo, ex isten tradiciones de pensamiento que se opo-
nen a ello. Frecuentemente estas tradiciones no forman 
parte de una escuela académica, o socialmente recono-
cida, pero han parti cipado en la construcción soc ial 
desde ámbitos diversos. Así, no es entonces de extrañar 
la convivencia entre la visión idea lizada de los resulta-
dos científicos -procedente del positivismo decimonó-
nico, con una consecuente valoración de los esquemas 
económicos de los países occidentales como núcleos de 
civili zación que generan y centra li zan la producción 
científica- con esquemas de sobrevivencia campesina 
que se muestran recelosos de ser objeto de experimen-
tación de políticas de desarrollo, que se aplican a costa 
de su propia calidad de vida. Por no mencionar a la pobla-
ción urbana latinoamericana, en donde la ciencia econó-
mica omite las repercusiones vivencia les para ponderar 
el análisis de funcionamiento macrosocial. La actividad 
científi ca conlleva a la vez la repercusión de su activi-
dad a mediano y largo plazo, en lo que de hecho es parte 
de su horizonte: la pertenencia a una comunidad social 
más amplia. 
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La búsqueda del consenso entre ve rdades universa-
les es una situación ideal. El acuerdo sobre vías únicas 
en la prácti ca de la investigación y reflexión, no puede 
ser alcanzado en tanto constituye una abstracc ión, un 
motivo más en la teoría filosófica, pero que al se r contras-
tada con la histori a de las disciplinas, se enfrenta a la 
imagen de múltiples espejos, caminos diversos seguidos 
para el estudio y la interpretación desde cada presente. 
Los resultados, incluso los de las ciencias duras, son realiza-
dos al interior de comunidades sociales específicas, lo que 
es aún más evidente si se trata de estudios que pretenden 
tener una repercusión a mediano plazo en la sociedad. 
Vuelvo con ello a esa academia que en su conform a-
ción está afectada por su horizonte, tanto en el sentido 
académico como en el socia l; aunque tal vez debie-
ra entonces hablar de varias academias o, mejor aún, de 
escue las de pensamiento que comparten una tradición 
en el sentido gadameriano. Desde la propia actividad 
académica se plantea crear espacios de libertad en dife-
rentes nive les. La libertad para adoptar propuestas teó-
ricas que guían la investigación, pero esta libertad deri va 
de la pertenencia a una tradición, y dentro de las pau-
tas de pensamiento es limitada. El riesgo aquí es fuerte 
si no se reconoce esta pertenencia y no se construye, de 
manera crít ica, un campo de investigación que valore los 
asertos anteri ores sin devenir en la ciega autoafirmación 
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de lo dicho y hecho con anteri orid ad. De nuevo nos 
enfrentaríamos a la d iscusión sobre la manera en que las 
disc ipl inas avanzan en su construcción y cuáles son 
los criteri os para la aceptación de nuevos planteamien-
tos. En este nivel se presenta una presión adicional : man-
tenerse como tradición en la medida en que se aceptan la 
continua transmutación de lo dicho y hecho desde ella. 
Situación que nos acerca a la esfera ética y no siempre se 
asume su presencia como importante para la aceptación 
o sanción de sus miembros. 
Pero también está la libertad para decidir sobre la 
construcción de las problemáticas a investigar y la meto-
dología a seguir dentro de ella. Esta libertad, sin embargo, 
está mediada por la pertenencia a la propia comunidad, 
que forma parte de la propia tradición. Sin embargo, ac-
tualmente es clara una confluencia de diferentes grupos 
académicos que comparten al menos sus resultados en 
un nivel de comunicación. Así, propuestas dive rsas con-
fluyen para dar paso a un cambio en la hasta ahora espe-
cialización académica. Me parece que el quehacer aca-
démico vive actualmente una reformulación de las teorías 
y métodos que son compartidos interd iscipl inariamente. 
Por ejemplo, lo realizado por historiadores en ocasiones 
parece antropología, la lingüística cada vez más hace 
uso de la historiografía, mientras que el análi sis literario 
está presente en los estudios que abordan al di scurso. 
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La comunicación actualmente desborda los lím ites disci-
plinarios y permite enriquecer la re flex ión. Esta transfe-
rencia de problemáti cas, metodologías y opciones de 
reflexión entre escuelas y profesiones diversas da por re-
sultado la construcción del pensamiento contemporáneo. 
La hermenéutica frente al conocimiento científico 
Buena parte de las d iscusiones que repercuten en la 
práctica d iaria de cada disciplina, surgen de la fi losofía. 
Sin embargo, como ha señalado González Va lerio, es ne-
cesario reconocer que la propuesta gadameriana se ubi -
ca en el nivel ontológico. La omisión de esta perspectiva 
ontológica ha provocado confusiones al asumir los pre-
supuestos filosóficos por metodológicos, debido tal vez 
a la inquietud de otras disciplinas por encontrar respues-
tas inmediatas a nuestra práctica, pero puede derivar en 
una confusión que paralice la investigación. También es 
cierto que la hermenéutica no ha fi nalizado con la pro-
puesta gadameri ana, si no que al retomarl a y en cierta 
medida continuarla, otros autores han complejizado as-
pectos e implicaciones, pienso al menos en Paul Ricoeur, 
autor que será t ratado también en este Cuaderno, quien 
tiene también gran peso en las opciones renovadas para la 
labor humanística. El ca rácter onto lógico que brin da 
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Gonzá lez Va lerio nos conduce a una situación inicial, a las 
preguntas que remiten a los fund amentos de una disci-
plina, que impl ica como actividad a la interpretación. La 
historiografía y su carácter interp re tativo, con una expo-
sición narrativa han sido fuertemente criticadas desde la 
concepción de las ciencias duras, cuyo método y teoría 
científica no son entonces aplicables. 
A pesar de que el hori zonte en el que nos encon-
tramos pareciera lejano al reseñado como propio a la es-
cri tu ra de Gadamer, aún no podemos pensar que las 
propuestas cienti ficistas de un conoci miento objeti vo 
sobre el mundo, como objeto del conocimiento que es 
independiente al sujeto cognoscente, están ausentes de 
la vida académica. Gadamer subvierte la problemática al 
ubicarla con base en principios diferentes, por este moti-
vo la pregunta no radica en la metodología, sino en la on-
to logía, pues solamente en este nivel puede de manera 
completa, cuestionar y replantear una concepción del 
ser que resuena en la actualidad. 
La hermenéutica se caracteriza por su intención de 
abrir puertas para la renovación de la tradición, pero eso 
sostiene la inex istencia de respuestas absolutas, lo que 
pone en entredicho una concepción de la ciencia como 
vía para la obtención de verdades unive rsales. Con la 
hermenéutica el horizonte se convierte, en su concreción 
y ca rácter fini to, en parte de un constante devenir, que 
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permite la fusión con otros horizontes y por ello la aper-
tura histórica de la tradición deviene acción ilimitada, 
consustancial a su propio carácter, centrado en la com-
prensión e interpretación desde el lenguaje. 
Más allá de la aserción y aceptación del carácter igua-
litario, biológico, esencial del hombre, la cuestión que 
queda como centro de la discusión es la comprensión de 
una diversidad que se expresa a través de todas las ma-
nifestaciones humanas, aún de manera violenta. Gada-
mer asume un doble reto: por una parte, la diversidad 
humana, a través del concepto de horizonte dota de 
historicidad a las manifestaciones humanas y plantea la 
construcción de un devenir en su concepto de tradición; 
por otro lado, realiza su análisis retomando al lenguaje, 
al arte y a la historia, como motivos nodales desde y en 
los cuales aborda y desarrolla la comprensión e interpre-
tación hermenéuticas. Las ciencias duras no cuentan con 
estos ámbitos para la emisión de normativas universales, 
por lo que en muchas ocasiones son omitidos. Gadamer 
para pensar al ser, desde el lenguaje y como el lenguaje, 
se remonta a estos temas relegados en otras concepcio-
nes filosóficas. No solamente aparecen nuevas inquie-
tudes y propuestas ónticas, sino que ellas son resueltas 
desde yen el lenguaje: la historia y el arte. 
El esfuerzo por restablecer no la universalidad, sino 
la historicidad del hombre, que procede de un horizonte 
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en constante cambio, permite que la interpretación no 
sea un principio teórico universal, sino un presupuesto 
ontológico que historiza su ejecución. La verdad, por en-
de, se ubicará en la apertura de horizonte que permi te la 
fusión, pero es preciso recordar que nos mantenemos 
aún en la reflexión filosófica . 
Esta multiplicidad de interpretaciones, que si bien son 
fin itas, historizadas en tanto horizonte concreto, devie-
nen infi nitas como parte de una tradición que pervive al 
transformarse. A pesar de su carácter óntico, surgen in-
tentos por llevar más allá la hermenéutica al aplicarla al 
quehacer de cualq uier disciplina académica. En este pro-
ceso aparece el cuestionamiento a la abstracción de la 
propuesta hermenéutica, y las rutas que pueden seguirse 
en la investigación en disciplinas que tienen hoy en día 
márgenes difusos. 
La hermenéut ica gadameriana abre el debate sobre 
la multiplicidad de interpretaciones y la posible validez 
ilimitada a cualquier inte rpretación. La base ética sobre 
la cual plantea su propuesta, pierde eficacia cuando es 
confrontada a la situación real. La misma inquietud que 
perm eaba su horizonte al devenir la razón en un princi-
pio universa l y autori ta rio, podría aplicarse ahora. La 
evidencia de una multiplicidad de inte rpretaciones, y 
la limitación de un criterio de verdad sólo aplicable a la 
apertura de horizontes, nos lleva también a un riesgo 
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de permisibilidad de interpretaciones, dejando en la 
parálisis a reacciones encontradas frente a prácticas 
que son justificables por esa misma multiplicidad. Más 
allá de la coherencia interna del autor, queda entonces 
el riesgo político que se encara ante una laxitud de 
las interpretaciones. 
Por lo anterior me parece que es necesario retomar 
los planteamientos de Gadamer, ya sea para quienes 
decidan darles continuidad con las implicaciones meto-
dológicas y epistemológicas que tiene o bien para criti-
car la propuesta y establecer los principios de los cuales 
se parte, aunque ello está de nuevo en el campo de tra-
bajo de la filosofía, pues una crítica al pensamiento 
gadameriano supone una contrapropuesta de reflexión 
ontológica. Finaimente el pensamiento de Gadamer está 
tan vivo y presente, que es ineluctable para comprender 
la discusión contemporánea, más allá de las fronteras 
alteradas de las disciplinas académicas. 
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La meditación sobre el tiempo 
en Paul Ricoeur 
Lucía Herrerías Guerra ' 
Introducción 
"¿Qué es el ti empo?" - se preguntaba en el siglo IV 
Agustín de Hipona- . "Si nadie me pregunta, lo sé. Pero si 
me preguntan, ya no lo sé ." Gabriel Marcel decía que un 
problema es algo que tenemos delante, frente a noso-
tros, y por eso lo podemos resolver. Un misterio, en cam-
bio, es un problema que nos envuelve, en el que estamos 
impl icados; de ahí que al intentar comprenderlo, nos 
vamos sumergiendo en él sin llegar nunca a abarcarlo. 
El tiempo es una dimensión del unive rso, una dimen-
sión del ser que somos: somos temporales, estamos en 
el tiempo, el tiempo nos envuelve. Todo intento de con-
ceptualizarlo nos dejará insatisfechos, pues "conceptua-
lizar" significa haber captado lo esencial, el "qué es" de 
una determinada realidad ... y es imposible conceptualizar 
.. Instituto Tecnológico Verbum Dei-San Pablo Apóstol, Madrid. 
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el misterio. El pensamiento del misterio desemboca con-
tinuamente en aporías, en caminos ce rrados que, sin 
embargo, lejos de detener al filósofo lo esti mulan a se-
guir pensando. 
Así es el pensamiento de Paul Ricoeur. Preocupado 
desde los inicios de su carrera por conciliar posturas con-
trarias, no ha tenido nunca miedo de dar los rodeos ne-
cesarios para irse acercando a la ve rd ad. Las aporías, en 
su trayecto, han sido siempre acicates para pensar más. 
Es el caso de la pregunta por la temporalidad, que 
aborda sobre todo en dos obras: Tiempo y narración' y 
La memoria, la historia, el olvido, publi cada en francés 
en el 2000.' 
En Tiempo y narración, estudia cómo el relato, tan-
to de historia como de ficción, refigura el aspecto tempo-
ral de la realidad. En el volumen 1/1 identifica tres aporías 
del pensamiento especulativo sobre el tiempo y busca 
darles respuesta. En La memoria, la historia, e l olvido, 
retoma el tema del tiempo, más específicamente lo re-
fe rente a la realidad del pasado, otra vez en relación con 
la historia, articulándola con el problema de la memoria 
y del olvido. 
Tiempo y narración 1: Configuración del liempo en el relato histórico, 
1987 (Temps el r~cil 1: L 'histoire el le récil , 1983); Tiempo y narración 
1/ : Configuración delliempo en el refalo de ficción, 1987 (Temps el ré-
cit 11: La configurarion dans le r~cil defiction, 1984); Tiempo y narración 
111: E/tiempo narrado, 1996 (Temps el récit 111 : Le Temps raconté, 1985). 
2 Paul Ricoeur, La M~moi,e, I 'Hisloire, {'Oubli , 2000 . 
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En nuestra exposición, recordaremos en primer lugar 
su teoría de la "triple mimesis", para estudiar en seguida 
cómo aborda el problema de la configuración del tiem-
po en el relato de ficción, pues éste, como él dice, nos 
da más información sobre el tiempo que el relato histó-
rico. las configuración del tiempo en el relato reclama en 
seguida un tratamiento especulativo, en el que nos encon-
tramos con tres aporías importantes, que nos llevan a 
preguntarnos por la realidad del pasado histórico y a des-
cubrir el "tiempo humano" y la " identidad narrativa" co-
mo mediaciones a la primera aporía. Finalmente, nos re-
feriremos brevemente a lo que Ricoeur llama "condición 
histórica" del ser humano, a la que subyace una ontolo-
gía de la temporalidad. 
El acercamiento al problema por la mediación del 
texto (historia y ficción) se debe al planteamiento her-
menéutico de Ricoeur. Está convencido de que el len-
guaje, en todos sus usos, quiere llevar al lenguaje "una 
experiencia, una manera de habitar y de ser-en-el-
mundo" que precede al discurso y que "pide ser dicha" : 
el lenguaje siempre "dice el ser".' En nuestro caso, nos 
fijamos en que la narración dice el ser temporal del 
mundo, la dimensión temporal de la acción del hombre 
en el mundo. 
3 Paul Ri coeur, Du leKte a I'adion, 1986, pp. 33-34. 
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1. La triple mimesis 
En Tiempo y narración expone Ricoeur su famosa teoría 
de la triple mimesis. Mimesis, imitación, no es una simple 
copia de la realidad sino una "imitación creadora". Al 
"reproducir " la real idad, el poeta, el escritor, configura 
y "recrea" la realidad que imita. En este proceso, Ricoeur 
descubre tres momentos, que llama simplemente Mi-
mesis 1, Mimesis 11 y Mimesis 111. 
El objeto de Mimesis I es precisamente la temporali-
dad de la acción humana. Es el momento de la prefi-
guración, anterior a la elaboración de la trama: el mundo 
pre-narrativo. 
Esa experiencia temporal se configura en la trama 
(Mimesis 11). La construcción de la trama es el equivalen-
te narrativo de la innovación semántica de la metáfora. 
En el acto de construcción de la trama se da una inno-
vación semántica, un sentido nuevo, equivalente a lo que 
ocurre en la creación de una metáfora, cuando el poeta 
percibe lo semejante en lo desemejante y dice, por ejem-
plo, que "el viento peina el agua del río" (Atahualpa Yu-
panqui ). Así como la metáfora acerca sentidos alejados 
entre sí, la composición de la trama reúne en una histo-
ria acontecimientos heterogéneos y discord antes y hace 
de ellos una totalidad coherente. Esto se aplica tanto a la 
narración histórica como al relato de ficción , aunque 
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la manera como cada una se refiere a la realidad, como 
veremos, es diferente. 
11. La configuración del tiempo 
en el relato de ficción 
Vamos directamente a la cuestión de la configuración del 
tiempo en el relato de ficción, que nos hará desembo-
car en la necesidad del pensamiento especu lativo sobre el 
tiempo. Sobre la marcha iremos encontrando a la histo-
ria, pues Ricoeur encuentra un paralelismo entre la con-
figuración del relato histórico y la configuración del relato 
de ficción , como dos vertientes de una misma investi-
gación. Entre otras cosas, en ambas la operación de la 
configuración se realiza según el patrón de construcción 
de la trama, entendida como síntesis temporal de lo he-
terogéneo. Pero el relato de ficción, piensa Ricoeur, con-
tiene más inform ación sobre el tiempo que la historia. 
En los cuatro capítulos dedicados al relato de ficción se 
puede apreciar una especificación progresiva de la tem-
poralidad narrati va.' Parece como si la ficción "a l crear 
mundos imaginari os, abriese a la mani fes tac ión de l 
tiempo un camino ilim itado".' 
4 Ri coeur, Tiempo y narración 11, op. cil., pp. 278-279. 
5 Ib;d., p. 279. 
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Ricoeur investiga los modos de tratar la experiencia 
temporal en tres novelas: La señora Dalloway de Virgi-
nia Woolf, La montaña mágica de Thomas M ann y En 
busca del tiempo perdido de Marcel Proust. Las tres 
obras, cada una a su manera, proyectan una experi en-
cia del t iempo, que Ricoeur estudia identificando varias 
polaridades: el tiempo público y el tiempo interi or; el 
tiempo del ca lendario y los relojes en contraste con 
el tiempo cosmológico; el tiempo "artista" y el tiempo 
destructor. 
En la novela de Virginia Woolf aparece la diferencia 
entre el "tiempo mortal", tiempo vivido de cada uno de 
los personajes, yel "tiempo monumental ", marcado fie l-
mente por las campanadas del Big Ben. Aunque "desde 
fuera" la hora es la misma para todos, no es así "des-
de dentro", y la relación entre ambos tiempos no es la 
misma para todos los personajes. 
La montaña mágica enfrenta "el tiempo del calenda-
rio y de los relojes", que es el tiempo "normal" que se vive 
en el pueblo al pie de la montaña, y el tiempo despoja-
do de toda medida en el sanatorio "de arriba". El interés 
son las paradojas que aquejan a la experiencia interna del 
tiempo cuando se desvincula del tiempo cronológico' 
6 ¡bid., p. 230. 
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En busca del tiempo perdido enfrenta al tiempo "ar-
tista", que permite la creación de una obra de arte dura-
dera, con Tiempo destructor visibilizado en los cuerpos 
envejecidos, que "captura" los cuerpos para "proyectar 
en ellos su linterna mágica'" y amenaza a la obra de arte. 
La novela sugiere que el Tiempo nos contiene: "Que, en 
última instancia, el tiempo nos envuelve, como se decía 
en los viejos mitos, lo sabíamos desde el principio; el co-
mienzo narrativo tenía esto de extraño: que remitía a un 
anterior indefinido. El cierre narrativo no hace otra cosa: 
la narración se para cuando el escritor se pone a traba-
jar '" Sólo que su obra se ve amenazada por la muerte, no 
sabe si vivirá io suficiente como para terminarla. Estamos 
en el tiempo. 
Las tres novelas, pues, proyectan una experiencia del 
tiempo, todavía interior al texto. En el acto de lectura se 
realiza el paso de Mimesis 11 a Mimesis 111: la refiguración 
del mundo, bajo la influencia de la trama. Los aspectos 
temporales del mundo de la acción (Mimesis 1), configu-
rados por la narración (Mimesis 11 ), son refigurados en el 
acto de lectura, alcanzando así su objetivo último: el mun-
do. Esos aspectos temporales del mundo, refigurado por 
la obra literaria, reclaman un tratamiento especulativo. 
7 Ibid., p. 256. 
6 Ibid., p. 266. 
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111. Las aporías del pensamiento especulativo 
Nos encontramos a nivel especulativo con tres aporías, 
que trataremos de explicar brevemente: mutuo oculta-
miento del tiempo fenomenológico y el tiempo cosmoló-
gico; el problema de la unidad del tiempo y, por último, 
la irrepresentabilidad del tiempo. 
111.1 . Primera aporía: 
tiempo fenomenológico y tiempo cosmológico 
En la primera aporía, Ricoeur contrasta a San Agustín y 
Husserl , del lado del tiempo fenomenológico, con Aris-
tóteles y Kant, del lado del tiempo cosmológico. 
San Agustín se pregunta por el ser o no ser del tiem-
po. Decimos que el tiempo "es", pero icómo puede ser 
el tiempo, si el pasado ya no es, el futuro todavía no es, 
y el presente no es siempre, sino que pasa constantemen-
te? Y si el tiempo no es, icómo lo podemos medir? Pero 
de hecho lo medimos, porque hablamos de tiempo lar-
go o corto, de cien años o de diez ... Sin embargo, iqué 
tiempo es el que medimos? El pasado no lo podemos 
medir, porque ya no es; el futuro tampoco, porque toda-
vía no es. Y el presente ... iqué es el presente? Es como un 
punto en el tiempo que no puede dividirse en partes 
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diminutísimas, pero pasa en vuelo tan raudo y fugaz del 
futuro al pasado, que no tiene extensión ni duración. 
San Agustín concluye, en primer lugar, que no hay tres 
tiempos (pasado, presente y futuro) sino un solo tiempo, 
el presente: el presente del pasado (la memoria), el pre-
sente del presente (la atención) y el presente del futu ro 
(la expectación). En segundo lugar, que lo que medimos 
es el tiempo del alma, la distensión del espíri tu, que vi-
ven en la dialéctica constante del pasado, el presente y el 
futuro. San Agustín lo explica con lo que pasa al cantar 
una canción: 
Cuando deseo ca ntar una ca nción conoci da, antes 
de comenza r, mi expectaci ón abarca su tota lidad, 
pero apenas comienzo, todo lo que voy recordando 
de e lla re lacionado con el pasado se amplía en mi 
memoria 1. .. J Pe ro mi atención sigue esta ndo presen-
te, y por e lla pasa rá lo que e ra futuro para conver-
ti rse en pasado. Ya medida que esto se va realiza ndo, 
disminuye la expectación y se prolonga la memoria. 
Al fin disminuye la expectación, al acabarse toda ac-
ción y pasar enteramente a la memoria.9 
San Agustín confronta la distentio animi con la etern idad, 
a la que concibe como un presente siempre estable, cuya 
9 San Agustín, Confesiones, 1942, XI, p. 28, 38. 
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nostalgia experimenta el alma: "Descubrí que estaba le-
jos de ti, en una región de desemejanza".'" La temporali-
dad de nuestra existencia y del mundo nos hace también 
descubrir la "diferencia ontológica", es decir, la distancia 
entre el Ser y los seres, entre nuestra finitud y movilidad 
temporal y la estable infinitud de la eternidad. 
Para Agustín, por lo tanto, el tiempo es el tiempo del 
alma, el tiempo interior. Sin embargo, cuando medita so-
bre la creación , dice que el tiempo empezó con las 
creaturas; el tiempo es una realidad creada junto con el 
mundo: es el tiempo cosmológico, que no se explica con 
la distentio animi. 
En ese tiempo cosmológico se fija Aristóteles cuan-
do dice en la Física que "el tiempo es el número del mo-
vimiento según el antes y el después". " Es interesante 
que Aristóteles reconoce que quien cuenta O numera el 
tiempo, quien percibe el antes y el después, es el alma: 
Cabría ( ... ) dudar si el tiempo existe o no sin la exis-
tencia del alma. Si no se admite la existencia del nu~ 
merador, tampoco habrá número. El número es lo 
que ha sido numerado o lo numerable. Pero si es cier-
to que en la naturaleza de las cosas sólo el alma o el 
10 ¡bid., pp. 10-16. 
11 Ari stóteles, Física, c1993, p. 219b2 . 
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intelecto que hay en el alma poseen la capacidad de 
numerar, resulta imposible la existencia del tiempo 
sin la del alma." 
Lo que está entre el antes y el después, es el instante, que 
en el tiempo objetivo se puede decir que es un " instante 
cualquiera", es deci r, son instantes nive lados, identifica-
dos por un corte arbitrario en el movim iento, d istintos del 
presente vivo - tiempo fenomenológico- , que es dist in-
to para cada persona aunq ue el " instante " - ti empo 
cosmológico- sea el mismo. La naturaleza, en la que se 
suceden los instantes, cambia, pero sólo el hombre ti e-
ne histori a. 
Kant, en la Estética , fo rmula una pregunta ontoló-
gica: "iQué son el espacio y el t iempo?"" Al definir el 
t iempo como " la condición form al a priori de todos los 
fenómenos en ge neral" le da los rasgos del t iempo 
cosmológico, objetivo. Según Kant, el ti empo se capta in-
directamente: la sucesión, en los acontecimientos que 
vienen uno detrás del otro; la simultaneidad, en las cosas 
que se dan al mismo tiempo; la perm anencia, en la sus-
tancia que perm anece. Kant no dice nada del tiempo vivo. 
12 Citado por Giovani Reale y Dario Antiseri, Hisloria del pensamiento 
filosófico y cienlffico, [1991] 1995, t. 1, p. 1 77. 
13 Immanuel Kant, Crílica de la razón pu ra, 1960, A 23, B 37. 
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Para Heidegger, el tiempo vulgar, que es una sucesión 
de "ahora", de instantes, proviene de la nivelación de la 
temporalidad ; la experi encia vu lgar del tiempo es el 
tiempo de la naturaleza --cosmológico- en el que el tiem-
po vivo ha perd ido su peculiaridad e intensidad." Así, el 
tiempo cosmológico es un descenso de nive l con res-
pecto al tiempo vivo. 
El tiempo del alma, interior, es el tiempo mortal, fini-
to ; el tiempo cósmico nos aparece como infinito. Distin-
guibles especulativamente, interfi eren entre sí y se en-
trecruzan en la experiencia viva; escribe Ricoeur: 
La elegía de la condición humana, modulando entre 
la lamentación y la resignación, no ha cesado de can-
tar el contraste entre el tiempo que permanece y no-
sotros, que pasamos ... Olvidando la relación de lo 
manipulable a la preocupación, y olvidando la muer-
te, contemplamos el cielo y construimos calendarios 
y relojes. Y de pronto, sobre la esfera de uno de ellos 
surge en letras de duelo el memento mor;. Un olvido 
borra el otro. Y la angustia de la muerte vuelve a la 
ca rga, aguijoneada por el silencio eterno de los espa-
cios infinitos. Podemos así osci lar de un sentimiento 
al otro: de la consolación, que podemos experimen-
tar al descubrir un parentesco entre el sentimiento 
14 Hans-Georg, Gadamer, Verdad y metodo l. Fundamentos de una her· 
menéutica filosófica, 1996, p. 81. 
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de estar arrojados en el mundo y el espectáculo del 
cielo donde se muestra el ti empo, a la desolación, 
que renace sin cesa r del contraste entre la fragilidad 
de la vida y el poder del tiempo destructor." 
111.2 Segunda aporía : ¡t iempo o tiempos? 
La segunda aporía con que se encuentra el pensamiento 
especulativo sobre el tiempo reside en que hablamos de 
los tres extasis del tiempo: pasado, presente y futuro mien-
tras que, por otra parte, hablamos del tiempo como un sin-
gular colectivo : el tiempo. ¡Cómo se conjugan las dos 
cosas? Volviendo nuestra mirada a la historia, vemos que 
la posición de los filósofos no es unánime. Platón y Ari s-
tóteles, por ejemplo, presuponen la unicidad del tiempo. 
San Agustín resuelve el problema con la teoría del tri-
ple presente (e l prese nte del pasado, el presente del 
presente, el presente del futuro). A Husserl se le presen-
ta la dificultad porque parte del ti empo de la conciencia 
monádica, individual, a partir de la cual no se puede cons-
tituir un tiempo común, aunque Husserl intenta hacerlo 
a partir de la intersubjeti vidad en la Quinta Medita-
ción. En Heidegger, el tiempo es un rasgo de finitud, la 
estructura más íntima del Dasein (ser-ahí): la temporali-
dad es la de este Dasein cada vez. 
15 Ricoeu r, Tempset ,éc;t I/I , ap. cit., pp. 139· 140. 
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Algunos, por otra parte, han intentado pensar e l pa-
sado sin su relación al presente y al futuro: entonces e l 
pasado se queda e n una abstracción. De ahí la te ntación 
de una concepción totalizadora que abrace al prese nte , 
al pasado y al futuro como un todo. Es la tentación hege-
liana, de la que Ricoeur habla también en La Mémoire, 
/' Histoire, l'Oubli. Es la pretensión de lleva r al absoluto 
al presente histórico. En Hegel, la dife rencia entre e l pa-
sado -que ya no es- y el futuro -todavía abie rto- no 
tiene importancia, pues se mueve en e l "ete rno prese nte 
especulativo" que abarca la tota lidad. Ricoeur desmonta 
esa so berbia de la histo ria que pretende dominarlo todo. 
Entre presente, pasado y futu ro hay cie rtamente uni-
dad , pe ro una unidad plural. Actuamos en e l presente, 
pero estamos afectados por e l pasado. Hay hechos q ue 
no "hacemos" sino que "recibimos", y además, nuestras 
accio nes t ienen efectos no deseados q ue no podemos 
controlar: somos pacientes de la historia y no solamen-
te sus agentes. 
A la ambición de totalidad por parte de la historia, 
Ri coeur opone la "totalización", para ind icar una med ia-
ción impe rfecta e ntre pasado, presente y fu turo. Para e llo 
recurre a los conceptos de "espacio de experiencia" (e l 
presente del pasado) y "horizonte de espera" (e l presente 
del futuro), de Kose lleck. In icialmente, Kose lleck opo ne 
ambos conceptos; poste riorme nte, aplicado a la historia, 
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el concepto de experiencia conecta el pasado aconteci-
do, el futuro esperado y el presente vivido y actuado." 
Sólo que en Koselleck, ese espacio de experiencia coin-
cide con la modernidad, y lo que es considerado moderno 
por excelencia es el carácter omnitemporal de la historia; 
la historia es historia de la humanidad ; la humanidad es 
el objeto total y el sujeto único de la historia. 
Sin embargo, subsiste lo que Hannah Arendt llama la 
pluralidad humana: hay una humanidad, pero una enor-
me variedad de pueblos, lenguas, estados políticos, que 
no se dejan reducir a una unidad. 
El concepto mismo de modernidad, piensa Ricoeur, 
amenaza la supuesta unidad de la historia, ya que dicho 
concepto, al aplicarse al tiempo presente como el mejor 
tiempo, implica una minimización o depreciación del pa-
sado, incluso una negación que supone ruptura con él. 
Como resultado, aumenta la distanciación con respecto al 
pasado y la "deuda" con los antepasados se percibe ca-
da vez menos. 
En cuanto al presente, el presente vivo está carac-
terizado por la iniciativa -categoría práctica: obrar y 
padecer- y no por la presencia -sentido óptico-. La 
iniciativa es la capacidad de comenzar algo, de cambiar 
el curso de los acontecimientos, por mediación de 
16 Reinhart Koselleck, L'EKpérience de "Hisloire, 1997. 
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nuestro cuerpo. De nuestro "poder hacer" se deriva que 
la realidad no sea totalizable, pues no podemos se r a la vez 
observadores y agentes. Podemos observar desde fuera y 
"totalizar" un determinado sistema, pero no el universo 
como tal. Si extrapolamos un determinismo parcial al uni-
verso entero, nos excl uimos a nosotros mismos como 
agentes capaces de actuar y de iniciar algo en el mundo." 
Conectada con la iniciativa en el presente, está la 
promesa, que obliga al que la pronuncia a hacer algo en 
el futuro. Así, la prom esa contribuye a dar al presente 
una dimensión ético-práctica y conecta el presente con 
el fu turo. 
La narración también es inadecuada para resolver la 
aporía de la totalidad del t iempo, pues la identidad narra-
tiva es una identidad plural que resulta de una red de 
tramas, y no existe una " trama de todas las tramas" capaz 
de igualarse a la idea de una humanidad y una historia. 
iLa conclusión? La limitación del pensamiento sobre 
el tiempo, lo cual no significa, sin embargo, un fracaso, 
porque la aporía, como insiste Ricoeur cont inuamente, 
puede hacerse productiva y además, afirma que una teo-
ría llega a su expresión más alta cuando " la exploración 
del dominio donde verifica su validez te rmina en el re-
conocimiento de los límites" que lo circunscriben." 
17 Ricoeur, Temps el récil 111 , op. cit. , p. 33 5. 
18 Ibid ., p. 374 . 
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11 1.3. Terce ra aporía: la irrepresentabilidad del tiempo 
Lo que acabamos de deci r nos deja a las puertas de la úl-
tima paradoja: la irrepresentabilidad o inescrutabilidad 
del tiempo. Aquí la med itación sufre, simplemente, "de 
no poder ve rd aderamente pensar el tiempo"." No es 
que sea el fracaso del pensamiento en cuanto tal, pero 
sí de la soberbia que lleva a nuestro pensamiento a si-
tuarse como "amo del sent ido ";'o fracasa, porqu e el 
tiempo se escapa constantemente de nuestra voluntad 
de dominio. Al querer pensar el t iempo y abarcarlo, nos 
damos cuenta de que está siempre presupuesto (esta-· 
mos en el tiempo). Ni siquiera la narración es capaz de 
agotar la refiguración del tiempo. Por eso encontramos en 
las dist intas concepciones del t iempo, tanto especulati-
vas como literarias, los límites del lenguaje y la referen-
cia a mitos o tiempos inmemorables. 
Po r ejemplo, Aristóte les dice que los se res están 
"envueltos por el t iempo"; en el Timeo de Platón se di-
ce que el t iempo "nace con el cie lo". Los filósofos tienen 
que recurrir continuamente a las metáforas y expresio-
nes crípticas, que nos llevan a concluir que el tiempo es 
filosóficamente inescrutable e irrepresentable. 
19 Idem. 
20 ¡bid., p. 375. 
165 
LUCrA H ERRfRr,os G UERRA 
En la narración, nos encontramos continuamente en 
la frontera con " lo otro" del tiempo, la etern idad, y tam-
bién con la fábula y el mito, es decir, recursos sim bólicos 
que hablan más allá del concepto, pero que, por lo mis-
mo, son inagotables. 
Pensar el tiempo, concluye Ricoeur, es narrarlo. No 
hay más t iempo pensado que el tiempo narrado. Pero así 
como el pensamiento especulativo encuentra aporías, 
la narración del tiempo tiene también sus límites. 
IV. La refiguración del tiempo por la narración 
1V. 1. La realidad del pasado históri co 
La cuarta parte de Tiempo y narración, que ocupa el to-
mo 111 , busca explicitar la hipótesis que está a la base de 
la trilogía: "el trabajo de pensamiento que está a la obra 
en toda configuración narrativa se termina en una refi-
guración de la experiencia temporal" ." 
La historia rea liza una función mediadora entre el 
ti empo fenomenológico y el ti empo cosmológico por 
medio de calendario, que "cosmologiza el tiempo vivi-
do" y "humaniza el tiempo cósmico"; por la suces ión de 
21 Ib;d., p. 9. 
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generaciones, por la que los vivos ocupan el lugar de los 
muertos y, en tercer lugar, los archivos, los documentos 
y las huellas. El resultado es un tercer tiempo, el "tiem-
po histórico", que es la respuesta de la historia a la pri-
mera aporía, y es la condición de posibilidad de la ope-
ración historiográfica. 22 
Ya hablamos de cómo la narración de historia y de 
ficción configuran la temporalidad, es decir, recogen as-
pectos discordantes del mundo y los organizan por medio 
de una trama. En el acto de lectura se realiza la refigura-
ción de la experiencia temporal: se recrea un mundo, 
tanto en el relato de historia como en el de ficción, aun-
que su modo de referirse a la realidad es diferente. En el 
relato de la ficción, el autor y el lector, gracias a una espe-
cie de pacto, saben que lo que se cuenta no sucedió en 
realidad. Cuando abrimos un libro de historia, en cam-
bio, esperamos que el autor nos hable de un pasado real, 
de hechos rea lmente sucedidos. Pero ¡qué significa la 
palabra "realidad " aplicada al pasado? "En el pasado 'real ' 
--escribe Ricoeur- subyace una ontología implícita, en 
virtud de la cual las construcciones del historiador tie-
nen la ambición de ser reconstrucciones más o menos 
aproximadas de lo que un día fue 'real'."" 
22 Ricoeur, La Mémoire, L' Hisloire, L' Oubli, op. cit., p. 191. 
23 Ricoeur, Temps el récitlll, op. cit ., p. 148. 
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El lector de un libro de historia espera que el relato 
sea honesto y ve rídico, que hable del pasado "tal como 
fue "." " El mundo, en historia -señala Ricoeur-, es la 
vida de los hombres del pasado tal como fue. De eso se 
trata. Y lo primero que uno dice es que eso sucedió. iTal 
como se dice? Es toda la cuestión"." Ésa es la pregunta: 
¡en qué medida el autor de un libro de historia cumple 
la promesa hecha al lector? ¡En qué medida es posible 
representar el pasado "tal como" fue? ¡Qué significa ese 
"tal como"? A la base está la cuestión del estatuto ontoló-
gico del pasado y la posibilidad que tiene la memoria 
de alcanzarlo. 
Los archivos, los documentos y las huellas, testigos 
del pasado, son los que trazan la línea divisoria entre la 
historia y la ficción . La noción clave es la de "huella", que 
ti ene la función de lo que Ricoeur llama "representan-
cia", para indicar un tipo de representación que sign i-
fi ca "estar en lugar de" (" lugartenencia"), distinto de la 
representación de algo en una imagen mental. 
Ahora bien, uno de los aspectos que presentan un 
problema y que cuestionan la fidelidad de la memoria 
al pasado, es la relación entre recuerdo e imagen. 
24 Ricoeur, La Mémoire, L' Histo;re, L' OubJi, op . cil ., p. 339 . 
25 Ib;d., p. 228. 
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El recuerdo es una presentificación intuitiva que tie-
ne que ver con el tiempo. Pero ¡cómo explicar que el re-
cuerd o viene en fo rma de imagen, y que esa imagen no 
tiene la función de lo irreal? Porque normalmente la ima-
ginación tiene que ver con la ficción, se imagina lo irreal. 
En cambio, el recuerdo es de algo que ya no es, pero que 
fue. El recuerdo es una imagen presente de algo pasado. 
Lo que está en juego es la memoria como guardiana del 
tiempo y de la distancia temporal. " 
Cuando la ficción es abiertamente ficción, recrea un 
mundo: "Había una vez ... " Se emplea el pasado como 
tiempo verbal para hablar de algo que nunca fue, pero 
el lector, en el acto de lectura, recrea el texto y recrea un 
mundo. Historia y ficción se refieren a la realidad de mo-
do diferente, y recrean un mundo, también de manera 
diferente. Lo grave es cuando lo histórico - lo que sí fue-
se presenta como ficción o la ficción tiene apariencia de 
"haber sido" en real idad . Cuando la memoria histórica 
de un pueblo no está llena de recuerdos fieles sino de 
ficciones, se considera hecho pasado algo que en reali-
dad nunca fue y así se manipula su identidad (im isión 
concientizadora y liberadora de la historia!) . 
La "representancia" es, pues, el modo como la histo-
ri a se refiere al pasado, pero mós que una solución es un 
26 Ibid., pp. SS-61. 
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enigma. ¡Cómo es posible que una huella presente nos 
remita a un pasado ausente? En Tiempo y narración inten-
ta articular esa relación por med io de los "Grandes gé-
neros" de lo Mismo, lo Otro y lo Análogo. 
Bajo el signo de lo Mismo, pensar el pasado es salvar la 
distancia temporal : des-distanciación para identificarse 
con lo que "fue " . Pero el historiador no conoce en rea-
lidad el pasado, sino su propio pensamiento sobre el pa-
sado, y aunque el pensamiento puede distanciarse de sí 
mismo, esa distancia no es nunca como la que separa a 
un yo de otro yo. La distancia temporal jamás es total-
mente salvable. 
Bajo el signo de lo Otro tenemos una ontología ne-
gativa del pasado, en la que se subraya su ausencia. Sin 
embargo, siempre hay algo del pasado que persiste en 
el presente. 
La representancia, entonces, se explica por lo Análo-
go, sugerido por la expresión "tal como" de "representar 
el pasado tal como fue". En La metáfora viva, Ricoeur ha-
bía hablado del "ser como" de la realidad. "Ser como" 
contiene un "es" y un "no es", como cuando se dice, por 
ejemplo, que "el tiempo es un verdugo" . Se percibe en la 
expresión un es y un no es que se explicita en el "ser co-
mo", que el creador de metáforas capta y expresa en el 
lenguaje. Así, la función de representancia lleva al len-
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guaje el "ser como" del pasado, conservando a la vez la 
identidad y la alteridad del pasado. 
Ricoeur retoma el tema en La Mémoire, I 'Histoire, 
l'Oubli , una de cuyas motivaciones es completa r una 
laguna de Tiempo y narración : el tratamiento de la me-
moria y el olvido como niveles intermedios entre tiempo 
y narración." "Mi libro -dice Ricoeur- es un alega-
to por la memoria como matriz de historia, en la medida 
que es la guardiana de la problemática de la relación re-
presentativa del presente con el pasado"." El punto de 
partida es nuestra insuperable condición histórica : so-
mos históricos y por eso hacemos historia y hacemos 
-escribimos- la historia. Ser histórico es una condición 
de nuestro modo de existir, de ser-en-el-mundo, y nues-
tra condición histórica subyace al conjunto de nuestras 
relaciones con el tiempo. 29 
Ricoeur elabora toda una fenomenología de la me-
moria, en la que no nos detendremos ahora. Pero lo que 
está en juego es la fidelidad de la memoria como guar-
diana del tiempo y de la distancia temporal, en su dimen-
sión epistémica pero también en su dimensión práctica, 
porque el uso de la memoria comporta la posibilidad del 
abuso. Los abusos de la memoria - memoria impedida, 
27 Ibid., p. 1. 
28 Ibid., p. 106. 
29 Ibid., p. 374. 
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manipulada u obligada- ponen de relieve la proble-
maticidad de la relación entre la ausencia de la cosa re-
co rd ada y su presencia como representación . De esta 
re lación nace la vulnerabi lidad de la memoria. 
La memoria me permite remontar de mi presente a 
mi pasado, pero resurge la pregunta: ¡qué es el pasado? 
La teoría agustiniana de la distentio animi plantea un 
problema con respecto a la pase idad del pasado. Agustín 
habla de un continuo fluir en el que el tiempo va del fu-
turo al pasado pasando por el presente : ¡es diacronía o 
una sutil sincronía que elimina la distancia del pasado con 
respecto al presente? Esta pregunta por la pase idad del 
pasado, por el estatuto ontológico del pasado, subyace a 
lo largo de todos los estudios de La Mémoire ... Las cosas 
pasadas ya no están, pero nada ni nadie puede hacer que 
no hayan estado, que no hayan sido. Ricoeur llama "con-
dición histórica" a esa manera de existir del pasado co -
mo "ya no estando" pero "habiendo estado". 
Para Ricoeur, la experiencia temporal fundamental 
es la de la distancia y la de la profundidad temporal. 30 No 
está de acuerdo con Heidegger en des ignar el "pasado 
terminado" como inauténtico, en contraste con el "haber 
sido". Esta va lorac ión hace imposible el diálogo entre 
el filósofo y el historiador. Sostiene que es necesario res-
JO Ibid., p. 140 . 
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tablecer la dialéctica entre el pasado terminado y el "ha-
ber sido". Es la dialéctica entre presencia y ausencia, in-
herente a toda representación, mnemónica o histórica, del 
pasado" cuya "paseidad ", sin embargo, sigue siendo 
un enigma. 
IV.2 El tiempo humano 
Del entrecruzamiento de la historia y la ficción nacen el 
tiempo humano y la identidad narrativa. El primero su r-
ge de lo que Ricoeur llama " la ficcionalización de la his-
toria" y la " historización de la ficción". Ficcionali zación de 
la historia, porque en ella interviene el elemento imagi-
nario. Como el objetivo de la historia es "el pasado tal co-
mo fue", pero el pasado no es observable, la imagi nación 
desempeña un papel fundamental. Por ejemplo, en la 
inscripción del tiempo cosmológico en el tiempo vivido 
por med io del calendario, del reloj, de la serie de gene-
raciones, de las huellas, se trata siempre de un trabajo 
de interpretación en el que la imaginación interviene . 
Ésta, dice Ricoeur, "se hace visionaria: el pasado es lo 
que yo habría visto, de lo cual yo habría sido el testigo 
ocu lar, si yo hubiera estado allí, del mismo modo que el 
31 Ibid ., pp. 4 74 Y ss. 
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otro lado de las cosas es el que yo ve ría si las percibie-
ra desde donde tú las consideras". " 
Por otra parte, tenemos la historización de la ficción, 
por el uso del pretérito en la narrac ión. Hay autores 
que consideran que los tiempos ve rbales utili zados en 
la narración son totalmente heterogéneos con el tiempo 
vivo. Ricoeur, sin embargo, considera que el sistema de 
los tiempos ve rbales (configuración) procede de la ex-
periencia viva del ti empo (prefiguración) y a ella vuel-
ve (refiguración). El pretérito de los cuentos y nove las 
- " Había una vez ... "- tiene como función indicar la en-
trada en narración pero no co rta totalmente con la ex-
periencia del pasado como tal , sino que indica el "cuasi-
pasado" temporal de los hechos narrados, formado por 
analogía con el tiempo vivo. Se narra "como si" lo irreal 
fu era pasado; así, los hechos narrados se asemejan a 
hechos pasados y la ficción se asemeja a la historia. 
Gracias a la relación entre los tiempos verbales y el 
tiempo vivo, el autor y el lector comparten un va riedad 
de experi encias temporales. El cuasi-pasado de la fic-
ción es el "detector de los posibles ocultos en el pasa-
do efectivo"." 
Así, el tiempo humano conjuga, sobre el fondo de la 
fe nomenología del tiempo, " la representación del pasa-
32 Ricoeur, Temps el récil 111, op. cit. , p. 270. 
33 ¡bid., p. 278. 
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do por la historia y las variaciones imaginativas de la fic-
ción";" está formado por la mutua penetración de la "cua-
si-historia" de la ficción y la "cuasi-ficción" de la histori a. 
IV3 La identidad narrati va 
De la unión de la historia y la ficción nace también la " iden-
tidad narrativa". Significa que a la pregunta: " iQuién?" con 
respecto al agente de una acción, se responde con la na-
rración de la historia de una vida. La identidad narrati va 
ilustra el juego cruzado del tiempo fenomenológico y 
el t iempo cosmológico. En efecto, cuando quiero deci r 
quién soy, digo mi nombre (registro civil) , mi fecha de 
nacimiento (ca lendario), en dónde nací (mapa) y luego 
cuento las historias de las que he sido protagonista (ac-
ción) y las cosas que me han pasado (pas ión), y las cuen-
to tal como las he vivido. 
La identidad narrativa, tanto de un individuo como de 
una colectividad, es una identidad dinámica, en acción, 
que continuamente se refigura, "releyendo" y narrando 
el pasado. La vida misma es "un tejido de historias narra-
das"." En esto mismo radica uno de sus límites, pues una 
identidad inestable: uno puede construir sobre su propia 
34 Idem . 
35 Ibid ., p. 356. 
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vida tramas di ferentes e incluso opuestas entre sí, porque 
en el relato que uno hace de sí mismo se mezclan la his-
toria y la ficción. Por su componente histórico, es un rela-
to atento a los datos y documentos; por su componente 
de fi cción, las va ri aciones imagi nati vas hace n que la 
identidad narrativa se haga y se deshaga sin cesar. Una vez 
más, la "rea lidad" del pasado se escapa en cuanto la 
queremos atrapar. 
Para seguir pensando 
En definitiva, la reflex ión sobre el t iempo, por la vía in -
directa de las narraciones de historia y de ficción, no lie-
ga a responder qué es el tiempo sino cómo se refigura y 
se hace tiempo humano. Uno de los puntos que quedan 
claros es el carácter temporal de la existencia humana, 
base de nuestra condición histórica. 
Ricoeur insiste en la relación entre pasado, presente 
y futuro, como integrantes de la temporalidad humana, 
incluso en el trabajo del historiador, que lejos de estar 
excl usivamente orientado hacia el pasado, vive y actúa 
en el presente, escribe la historia en el presente; desde el 
presente se acerca al pasado y lo reinterpreta. En esta la-
bor ve Ricoeur un signo de que el pasado, como el futuro, 
escapa al determ inismo, pues si bien es ve rdad que los 
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hechos pasados no se pueden cambiar, pueden ser cada 
vez reinterpretados y contados de una manera diferente. 
Por el olvido que Ricoeur llama "de reserva", nuestro 
pasado permanece disponible en forma de recuerdos 
latentes, y de esa forma nuestro pasado coex iste con nues-
tro presente. La memoria, que se concibe normalmente 
como "del pasado", también es la "memoria de la volun-
tad " que por la promesa se proyecta al futuro. Y el "per-
dón difícil " - no imposible- que no se construye sobre 
el olvido sino sobre la memoria, nos recuerda que no 
somos dueños abso lutos del pasado. La relación entre 
pasado, presente y futuro no nivela los tres tiempos, sino 
que preserva la distancia con respecto al pasado, lo que 
Ricoeur llama la "profundidad temporal". 
No somos dueños absolutos del tiempo; el pasado 
es irreversible y el futuro impredecible; actuam os en el 
presente pero nuestras acciones, como decíamos, tienen 
a veces efectos inesperados. No tenemos todo el tiem-
po "frente " a nosotros sino que estamos en él, y por eso es 
imposible pensarlo, si por pensar se entiende conceptua-
lizar de una manera perfecta. " Después de haber estado 
cautivo en las redes de la trama", dice Ricoeur con una 
expresiva metáfora, parece que el tiempo ha salido ven-
cedor en la lucha" Sin embargo, reconocer las aporías 
36 ¡bid., pp. 391 ·392 . 
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y confesar los límites del relato y del pensamiento no sig-
nifica condescender con un oscurant ismo. Admitir que el 
tiempo es misterio no equivale a lanzar una prohibición 
sobre el lenguaje y condenarlo al silencio. El misterio 
"suscita más bien la búsqueda de pensar más y de decir 
de otro modo"." Y buscando pensar y deci r, vamos com-
prendiendo - proceso continuo e inacabado- el tiem-
po en el que estamos envueltos. El tiempo destructor y el 
tiempo artista; el tiempo que se alía con el olvido - sig-
no de la vulnerabilidad de nuestra condición histórica-
y que es el "espacio" en el que vamos haciendo memoria. 
La temporalidad , esa dimensión inabarcable del ser 
que somos. 
1. ¡Podría explicarnos la función de la referencia 
del texto y de la intencionalidad del autor? 
Ricoeur está convencido de que el lenguaje, en todos 
sus usos, dice algo de la realidad . No hay, en este senti-
do, lenguaje "gratuito" o simplemente decorativo, pero 
hay distintas maneras de referirse a la realidad : es distin-
to un texto de ciencia empírica a un texto histórico, lite-
rario O poético. El lenguaje siempre proyecta un mundo, 
y, en el acto de lectura, el lector recrea el texto y refigura 
37 Ibid., p. 392. 
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el mundo. ¡Cómo entra aquí la intencionalidad del au-
tor? La hermenéutica romántica pretendía "ponerse en 
el lugar" del autor para comprender su intencionalidad al 
escribir el texto. Ahora somos conscientes de que hay 
una distancia histórica insalvable, que hace imposible que 
el lector se sitúe en la intencionalidad del autor. El diá-
logo del lector es con el texto -el mundo del texto- el 
cual, con el tiempo, se hace independiente de su autor, 
y proyecta posibilidades incluso más allá de la intención 
de éste. 
2. ¡Podría desarrollar más la función 
de la referencia a lo real en el texto? 
Frege aportó la distinción entre "sentido" o "connotación" 
de los enunciados y su "referencia" o "denotación". Los 
enunciados científicos, según él, tienen sentido y refe-
rencia, pe ro la literatura tiene solamente sentido. La 
comprendemos, pero no "se refiere " a nada rea l; es, pre-
cisamente, ficción . Ahora bien, desde La metáfora viva 
Ri coeur trabaja por suprimir esa limitación, y muestra có-
mo los enunciados metafóricos -que para la retórica 
clásica son decoración del lenguaje- también tienen 
referencia. No se trata de una referencia "literal " si no de 
una innovación de sentido en la que el poeta descubre 
179 
LuciA H ERRER IAS G UERRA 
el "ser como" de la realidad, que "es como" el poeta, que 
sabe ver lo semejante en lo desemejante, la describe. 
Con la teoría de la triple mimesis, desarrolla este te-
ma en relación al texto narrativo que, como hemos di-
cho, parte del mundo para configurarlo en la trama y, fi-
nalmente, vuelve al mundo cuando en el acto de lectura 
el lector, "en diálogo" con el texto, recrea el mundo y lo 
proyecta. Esto es así también en el relato de ficción, que 
narra los hechos "como si" hubieran pasado, yen la narra-
ción histórica, que nos habla del pasado "tal como" fue. 
3. iRicoeur toma la noción de mimesis 
de Aristóteles? 
Efectivamente, Ricoeur elabora su teoría de la triple mime-
sis a partir de la Poética de Aristóteles; es uno de los tex-
tos que pone en movimiento su investigación en Tiempo 
y narración. Pero va más lejos que Aristóteles, pues éste 
privilegia el drama y la epopeya mientras que Ricoeur, 
habiendo extraído de él el modelo de construcción de la 
trama, intenta extenderlo a toda composición narrativa. 
4. iQué es la identidad narrativa? 
Ricoeur distingue dos tipos áe identidad: la que llama 
" identidad idem", o mismidad, y la " identidad ipse" o 
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ipseidad. La primera es la identidad de las cosas, una iden-
tidad substancial, estática. La segunda, la de las personas, 
es una identidad que admite el cambio, la mutabilidad, 
dentro de la cohesión de una vida, de una vida narrada. 
En esa capacidad de "cambiar siendo la misma" está su 
riqueza, pues puede ser continuamente refigurada, y 
su limitación, pues es inestable . Sin embargo, la identi-
dad narrativa no agota la cuestión de la ipseidad del suje-
to, a la que hay que añadir el componente ético. 
5. ¡Cuáles son las críticas que ud. le hace 
a los planteamientos de Ricoe ur? 
Sobre todo, en lo que se refiere a la ontología. La preo-
cupación por lo profundo de la realidad, el Se r, el funda-
mento, es uno de los hilos conductores de toda su obra, 
pero no se atreve a entrar de lleno en ese terreno, quizá 
por un concepto muy limitado de la razón humana. Yo di-
ría que llega al umbral de la ontología y desde allí nos 
apunta hacia esa "Tierra prometida" que él no se atreve 
a pisa r ... aunque en realidad , estar en el umbral es ya 
e n cierto modo estar. 
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6. ¡Podría abunda sobre los abusos de la memoria 
y su relación con posibilitar futuros? 
En La Mémoire, I'Histoire, l 'Oubli, Ricoeur habla de los 
abusos de la memoria artificial y de la memoria natural. 
La memoria artificial es la memorización, el esfuerzo por 
conservar los recuerd os, que es importantísimo en la 
cultura de los pueblos, pero el abuso de esta memoria 
nos mantiene en el pasado y nos puede cerrar la posibi-
lidad de abrirnos a lo nuevo, al futuro. En cuanto a la 
memoria natural, el autor nos habla de abusos en tres ni-
ve les: en el nivel patológico-terapéutico, la memoria 
impedida; en el nivel práctico, la memoria manipulada; y 
en el plano ético-político, la memoria obligada. Lo intere-
sante es que estos abusos se dan no sólo en la memoria 
individual sino en la memoria colectiva. No podemos 
extendernos aquí en este tema, pero hay un punto im-
portante: la identidad de un pueblo es también una iden-
tidad narrada, refigurada constantemente por medio de 
la configuración de los hechos del pasado en el relato his-
tórico. En el primer tipo de abuso de la memoria, se pro-
hibe recordar ciertos hechos; en el segu ndo, tenemos 
las ideologías que justifican el sistema; en el tercero, la 
conmemoración obligada y repetida de acontecimientos 
que legitiman el sistema vigente. ¡Qué clase de futuro se 
puede proyectar a partir de una identidad falseada? Por 
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eso hablo de la misión liberadora del historiador; cierta-
mente, en la narración histórica interviene la imaginación 
y la interpretación, pero para que sea historia y no fic-
ción, debe esforzarse en narrar el pasado "tal como" fue. 
7. i.La ficción también posibilita futuros? 
Hablábamos de un "pacto" entre el autor y el lector, en el 
que, en el relato de ficción , ambos saben que lo que se 
cuenta "no es verdad". Sin embargo, el autor vive en un 
mundo pre-narrativo en el que percibe una trama que 
construye en su obra, configurando así ese mundo y crean-
do el mundo del texto. El destino final del texto vuelve a 
ser el mundo, pero un mundo refigurado: el mundo del 
lector se transforma, se enriquece, cambia con la lectura 
del texto; en el acto de lectura se refigura la identidad 
de lector y su acción en el mundo. Un caso muy claro 
-aunque no el único- es el del género llamado "uto-
pía": su función es proyectar un mundo con la inten-
ción de provocar la tr.lnsformación del mundo real, de 
las estructuras sociales y políticas que denuncia al narrar 
un mundo " ideal". 
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8. ¡Cuál es la dimensión ética de Ricoeur? 
Ricoeur está fuertemente marcado por la Segunda Guerra 
Mundial, el Holocausto. Es un tema que recurre en su 
obra. La preocupación ética es una constante de su pen-
samiento, tanto a nive l personal como social y polít ico: 
el hombre responsable, capaz de optar y de asumir sus 
opciones, constructo r de la historia. Es el ser humano ca-
paz del Holocausto y capaz de gestos "exorbitantes" esti-
lo Francisco de Asís o Gandhi, en los que, como decía 
Ricoeur en una conferencia en Roma en 1993, conver-
gen el amor y la justicia" . 
38 "Amor y justicia", conferencia en la Facultad de Teología Va ldense, Ro-
ma, 21 de abri l de 1993 . 
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Genoveva Flores Qui ntero' 
La huella y la memoria, en un sentido amplio, son las 
fuentes de la historia que relacionan a quien la escribe 
con el tiempo, en su multipli cidad pasado-presente-fu-
turo; con la construcción del discurso histórico, y con la 
finitud humana. Paul Ri coeur las explo ra a través del 
pensamiento de filósofos e histori adores no só lo en su 
dimensión puramente narrativa, como usualmente se di-
ce del autor, sino también en su prefiguración , en la 
operación historiográfica, que sustenta el oficio de escri-
bir historia. 
"La meditación sobre el tiempo en Paul Ricoeur" de 
Lucía Herrerías es la mirada de la filósofa en busca de la 
relación de la práctica historiográfi ca y el tiempo, que 
Este comentario está en deuda con el curso de Teoría de la historia 
que fue impartido por el Dr. Luis Vergara en la Universidad Iberoame-
ricana en el otoño de 2001. Durante el mismo el Dr. Vergara nos fu e 
guiando en la lectura de Ricoeur y sus refleKi ones sobre la teoría de 
la historia, siguiendo un mapa conceptual preparado por él con un cui· 
dadoso sentido didáctico y una gran calidez. 
Profesora del Instituto Tecnológico de Estudios Superiores de Monterrey. 
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es un miste rio, como ella lo define, para quienes escri-
bimos historia pues "nos envuelve, nos implica" y en este 
sentido nos "vamos sumergiendo en él sin llegar nunca 
a abarcarl o" . Su reflexión, con cierta distancia, nos arro-
ja luz sobre la nociones y prácticas coti d ianas del que-
hacer historiográfi co: la construcción de documentos, 
crít ica de fuentes, la adopción de parad igmas de inda-
gación sobre el pasado, la creación del tiempo histórico 
y la operación narrativa, cuya ce rcanía nos oculta su re-
lación con el tiempo. 
La relación del historiador y su discurso con el pasa-
do, es decir con el t iempo, es una deuda nunca saldada, 
dice Ri coeur,' quien escribe historia ti ene como ideal 
-así sea en forma de deseo- la intención de conta r "tal 
como sucedieron las cosas", y plantea su relato como 
una reconstrucción. Quien lee asimismo supone que esto 
sucederá con el relato histórico pero no con el relato de 
ficción. Pero no hay nadie que pueda deci r que narra el 
pasado "tal cual fue" porque el t iempo narrado, que es 
el tiempo que podemos pensar, t iene sus límites - nos 
dice Herrerías. El tiempo histórico, construido por el his-
toriador, también es limitado ya sea que se abord e des-
de la óptica de lo mismo, lo otro o lo análogo, siempre 
2 Paul Ricoeur, Tiempo y narración 111, 1999, p. 855. 
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se tendrá la limitante de suprimir la distancia temporal,' 
en el caso de pensarlo como lo mismo; de desdibujar la 
persistencia del pasado en el presente, si se estructura el 
discurso poniendo en el centro lo otro,' y de sólo apro-
ximarnos a la "realidad histórica" desde una t rama me-
tafórica que borre la frontera entre la ficción y la histo-
ria,' si nos re ferimos a lo análogo. 
En nuestro taller, historiadoras e historiadores, bajo el 
signo de lo mismo, intentamos un acto de imaginación 
histórica que nos lleve a re-construir, esto es, repensar el 
pasado. Incluso, en el momento anterior a la narración, 
el de la prefiguración, llegamos a deci r que los "docu-
mentos hablan" , que los hemos "escuchado" . Ambos 
gestos disuelven la d iferencia entre el presente, donde 
se hacen las preguntas, y el pasado, pues supone posi-
ble que éstas, así como el horizonte de enunciación, no 
afectan las huellas, documentos u archivos ni el pasado. 
Otra alternativa que tienen los histori adores es la 
crítica hacia los modelos que nos lleve a las fronte ras de 
la di fe rencia, como es ca racterístico de las indagacio-
nes milenaristas' de nuestro tiempo, de tal manera que 
3 ¡bid., pp. 840-845 . 
4 ¡bid., p. 853 . 
5 ¡bid., p. 860. 
6 l a emergencia de nuevos actores pol íticos y las refl exiones sobre 
la posmodern idad al final del siglo XX, han generado nuevos enfo-
ques, lenguajes y vías de investigación en las humanidades, como 
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nuestra extrañeza hacia lo otro conduce a considerarnos 
del todo extranjeros al pasado. Así nuestra relación con 
las huellas del pasado, la tradición o la herencia puede 
quedar tan vulnerada, que nos imposibilite andar por los 
caminos tradicionales de la indagación histórica y lo ha-
gamos por los de la utopía. 
Pero tampoco lo análogo permite superar los lím i-
tes del tiempo narrado, porque el relato no puede des-
prenderse del lenguaje, y tampoco podemos despren-
dernos de la dimensión "representativa" de la histori a,' 
pues para escribir dependemos de un modelo, una tra-
ma, que nos "representa" lo ocurrido, pero sólo en el sen-
tido de ser como, que implica tanto el ser como el no ser.' 
De modo que el deseo de reconstruir el pasado encuen-
tra los límites de la d istancia temporal, la extrañeza y la 
trama, con ello su imposibilidad y su deuda. 
Va le la pena adentrarnos aquí a la noción de refe-
rencia, que Ricoeur articula con la dialéctica interna del 
no podía preverse hacia mediados del siglo, hoy se generalizan las in-
vestigaciones de género, de homosexualidad, sobre la infancia, la 
represión sexual, que se definen -al menos en parte- como un dis-
curso diferente al que se había elaborado. Particularmente en la his-
toria, se ha dejado de considerar el paradigma del rela to de los 
grandes hombres y las grandes batallas como el único aceptable para 
la indagación histórica. Esta tendencia parece prevalecer a inicios del 
siglo XXI . 
7 Ricoeur, Tiempo y narración 111 , op. cil. , pp. 855-856. 
B ¡bid., pp. BS6. 
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significado: " El lenguaje no es un mundo prop io. No es 
ni siquiera un mundo. Pero porque estamos en el mun-
do, porque nos vemos afectados por las situaciones, y 
porque nos orientamos comprensivamente a estas situa-
ciones, tenemos algo que deci r, tenemos experi encia 
que traer al lenguaje'" 
Nuestro autor señala directamente uno de los puntos 
nodales del quehacer historiográfico: la implicación, que 
en el caso del discurso histórico se extiende, mediante el 
encadenamiento de las generaciones, el archivo o la hue-
lla hacia el pasado. Un pasado que se "experimenta" a tra-
vés de la conformación de corpus documentales, de hue-
ll as y vestigios, pero de manera fund amental por la 
prefiguración que liga a quien escribe -con los signos, 
mitos, y significados del mundo- con los valores de la 
comunidad de enunciación que lo ha formado. 
Pareciera que la distancia que ofrece el lenguaje es-
crito respecto al lugar de quien escribe y el de quien lee, 
anularía la referencia lidad del discurso hablado, que en 
la trayectoria del discurso a la escritura, el texto escapa al 
horizonte finito del autor, que la abolición de distancia 
situacional que caracteriza al d iálogo y pone en un "aquí 
y ahora" común al hablante con el oyente, debili taría has-
ta hacer desaparecer esta referencia lidad del mensaje, 
9 Paul Ricoeur, Teoría de la int erpretación. Discurso y excedente de sen-
lido, 2003, pp. 33·35. 
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pero, la histori a seguirá siendo escrita por alguien, con 
intereses, con debilidades, con limitaciones, con la expe-
riencia del mundo al que se refi ere y sobre algo. Pero si la 
mediación de la escritura hace "añicos" la posibilidad 
última de señalar con el dedo a lo que se refiere, abre 
"una gama indefinid a de lectores en potencia en un 
tiempo indeterminado"," e inaugura dos posibilidades a 
la referencialidad derivadas de la mediación de la escri -
tu ra: por una parte, la descripción, que establece un 
universo común entre el autor y el lector, propia del dis-
curso histórico; por otra parte la alusión propia del d iscur-
so poético, por la vía de la metáfora, que tampoco es del 
todo ajena a la escritura de la historia. Como un recurso 
necesario del lenguaje que construye la presencia a tra-
vés de un "como sí estuviera allí" diluido, pero que pone 
en contacto l. expenencia de quien escribe con la del 
lector , lect'l ' a. 
La huella y el recuerdo 
Es muy interesante la lectura de Herrerías sobre la reali-
dad de pasado históri co, planteado por Ri coeur, pues 
10 Ibid., P 48. 
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parte de la doble vía del documento y del recuerdo." La 
filosofía analiza la construcción del tiempo histó ri co y 
la noción de huella, porque ésta nos lleva a la persistencia 
del pasado en el presente y a la "presentización" del pa-
sado. La paradoja del "ya no" y del "aún no"" refiere a 
que no podemos defi nir si el rastro del pasado que está 
ante nuestra vista pertenece al pasado o al presente. La 
huella pone en duda la creciente lejanía que parece ca-
racterizar a la historia misma. De alguna manera la huel la 
muestra en el presente un " fragmento del pasado", de un 
mundo que ya no es, pero es afectado por la refiguración 
que de ella hagamos en nuestro universo de enunciación. 
Los gestos primarios de colocar un acontecimiento 
al lado de una fecha específica (tiempo ca lendario), de 
escuchar un relato ancestra l (sucesión de generaciones), o 
clasificar un documento en un archivo para su conserva-
ción (institucionalización de huella), cotidianos al que-
hace r hi stóri co , fundan actos muy impo rtantes d e 
refiguración del tiempo al conectar al tiempo unive r-
sa l, cósmico, con el tiempo vivido. Lo que oculta esta di-
mensión, que Ricoeur reserva al "histori ador- filósofo",'3 
11 La huella y el recuerdo son el eje de la reflex ión sobre el ti empo que 
hace Ricoeur, porque ambos pertenecen a un ti empo híbrido que va 
del pasado al presente y generar. acciones fundacionales de un ter-
cer tiempo: el tiempo histórico. 
12 Ri coeur, Tiempo y narración 111 , op. cit ., p. 774. 
13 Ibid., p. 816. 
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es su carácter de instrumentos de pensamiento y en el ta-
ller del histori ador son instrumentos de uso, pero fun-
dacionales porque originan el tiempo histórico, el t iempo 
en el que la huella "significa sin mostrar"" e invita a se-
gui rla hasta encontrar el mundo donde fue dejada la 
marca de una acción, de un transcurrir de un ente en el 
t iempo que ya terminó, pero cuya persistencia sigue in-
vitando al acto de reCOrrer el tiempo calendario por la 
doble vía del presente hacia el pasado y viceversa. 
Un gesto similar hacemos cuando se rememora y 
donde el recuerdo "es una imagen presente de algo pa-
sado", donde la memoria, el relato ancestral, pone en 
mov im iento el encadenamiento de las generac iones 
que nos remontan al pasado, remite -por la red de los 
predecesores, los contemporáneos y los sucesores- a 
un acontecimiento lejano, y nos pone en la posibilidad 
de la transmisión de la experiencia y la apertura hacia 
nuevas posibilidades,15 que se concreta en la escri tura 
cuando, con la intencionalidad propia de la histori a, he-
redamos el conocimiento. 
14 ¡bid., p. 606. 
15 ¡bid, pp. 794-797. 
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El presente: el tiempo de la historia 
Hay un rasgo interesante en el análisis que Ricoeur hace 
sobre el tiempo narrado, que va desgranando en un am-
plio recorrido de fi lósofos que se han ocupado de él, y es 
la caracte rización final del presente como un tiempo am-
plio nutrido del pasado y del futuro, pero también el de la 
iniciativa, el tiempo en el que alguien habla, el tiempo 
de la configuración del discurso histórico. Nos referimos 
antes a la huella, a la persistencia del pasado implícita en 
ella. Su significación desconcertante en el presente se ex-
plica por esta extensión del presente hacia el pasado por 
medio del espacio de la experiencia, aquello que here-
damos, validamos y nos da pauta para construir una iden-
tidad narrativa que aceptamos y nos dice que, de alguna 
manera, "seguimos siendo" del pasado. " 
En el presente también está presupuesto el futuro, 
Ricoeur aborda una dimensión ética del sentido del dis-
curso histórico y su responsabilidad, es un planteamiento 
que le lleva a advertir sobre los excesos tanto del discur-
so histórico como del recuerdo. Vale la pena detenerse 
en las reflex iones que este filósofo hace sobre el horizon-
te de espera: la espera, dice, es un término tan amplio 
que implica " la esperanza y el temor, el deseo y el querer, 
16 Ibid, p. 940. 
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la preocupación, el cálculo racional, la curiosidad, en una 
palabra, todas las mani festac iones privadas comunes 
que miran al futu ro"," porque en su resolución en el dis-
curso histórico apela al sentido ético de la historia como 
maestra de vida, encamina la trama, muestra el sentido de 
los textos y se convierte en una veta expuesta, valiosa pa-
ra la indagación historiográfica. 
El autor encuentra una línea de conducción ética en-
tre este horizonte de espera y el espacio de experiencia 
que se realiza en el tiempo de la iniciativa, el tiempo de 
quien escri be historia y el de la memoria. Sobre sus ex-
cesos nos recuerd a Herrerías que: "Los abusos de la me-
mori a -memori a impedida, manipulada u obligada-, 
ponen en relieve la problemática de la relación entre la 
ausencia de la cosa record ada y su presencia como re-
presentación. De la relación nace la vu lnerab ilidad de 
la memoria." 
Ante los excesos de la escri tura de la historia, Ricoeur 
advierte los riesgos de una doble tendencia: por un lado, 
a pensar el mundo desde una espera indeterminada, ya 
que desemboca en la utopía, sin raíz en la trad ición; por 
el otro, a considerar desde una óptica que considere el 
pasado totalmente cerrado y acabado, que lleve a peli -
17 ¡bid., p. 941. 
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grosas justifi caciones de regímenes totalitarios." A cam-
bio invita: " Hay que reabrir el pasado, reavivar en él las 
potencialidades incumplidas, prohibidas, incluso destro-
zadas"" y añade "nuestra meditación crít ica sobre el 
futuro exige el complemento de una meditación análo-
ga sobre el pasado" .'0 
Finalmente, quisiera referirme al " tiempo humano", 
el tiempo del entrecruzamiento entre el relato histórico 
y el relato de ficción que en mi opinión es un tiempo go-
zoso, porque ficcionaliza la historia e historiza la ficción, 
como lo refiere Herrerías. " Es un poco desconcertante 
decir que un instrumento de trabajo de histori adoras o 
historiadores es la imaginación," porque el relato histó-
rico intenta "contar tal como sucedieron las cosas" , pero 
no puede hacerlo sin la mediación de una trama, sin el 
uso de recursos de ficcionalización, que no sólo llenan 
los huecos que dejan las fuentes, siempre parciales, sino 
que establecen una metáfora, un modelo explicativo de 
18 Ricoeur se detiene explícitamente a reflexionar en la historia euro-
pea contemporánea y en los horrores del fascismo y el naz ismo. 
19 Ricoeur, Tiempo y narración lit, op. cit., p. 956. 
20 Idem. 
21 Ricoeur, Tiempo y narración 1, op. cil ., p. 15. 
22 Es muy notorio entre estudiantes universitari os, pues la historia de M e-
xico se enseña bajo cánones mu:' determinad os y se ti ene la percep-
ción de que debe ser inmutable, sin discusión y completa, por ser 
derivada de la narración comprobada definit iva de los hechos. Al decir 
que la historia procede de un acto de imaginación rompe estas certezas. 
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la rea lidad y le dan sentido a los acontecimientos dis-
persos, estableciendo un relato histórico que va del ori-
gen al término de una historia particular. 
Esta ficcionalización de la historia no sólo es necesa-
ria para la prefiguración, es parte central de la mimesis 11, 
la configuración de la trama y su impronta llega a la mi-
mesis 111, cuando se convierte en un nexo gozoso entre 
quien escribe y quien lee en la refiguración . Presento un 
fragmento que lo ilustra: 
Le pidieron que confesara quiénes eran sus cómpli -
ces, si no quería enfrentarse a la tortura. M enocchio 
respondió: "Señor, no me recuerdo de haber dialo-
gado". Lo hicieron desvestirse y lo examinaron para 
ver --<omo lo prescribían los reglamentos del Santo 
Oficio- si era apto para la tortura . Mientras tanto 
seguían acosándole con preguntas. Entonces arguyó: 
"He dialogado con tantos, que ahora no lo recuerdo". 
Lo ataron y volvieron a exigirle que dijera la verdad 
sobre sus cómplices. Volvió a responder: "No recuer-
do". Fue trasladado a la cá mara de tortura mientras 
le repetían la misma pregunta ... 2J 
Si no identificamos el nombre de Menocchio como una 
huella que nos lleva a la microhistoria italiana diríamos 
23 Cario Ginzburg, El queso y los gusanos, 1997, p. 162 . 
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que pertenece a una novela: su estructura, tensión y rit-
mo narrativo nos llevan al movimiento propio del relato 
de ficción. Casi no podemos ver que todo ese argumento 
provino de un documento inquisitorial, pero no se trata 
de una si mple datación y relación de lo sucedido, sino de 
la adopción de un modo de relatar propio de la literatura. 
Por supuesto que esto no sucede con la mayoría de los 
libros de historia, lo que casi es un lástima, pero no quiere 
deci r que aun los más doctos no necesiten un "modo de 
tramar" para establecer su narración. Lo neces itan. De-
pendiendo de la calidad y profundidad de este présta-
mo, esta ficcionalización del relato históri co puede se r 
más o menos gozosa para quien lee y refigura en la re-
cepción. De este modo el tiempo histórico puede con-
duci r también a un gozo que ligue afectivamente a quien 
escribe con su lector o lectora. 
Un acercamiento similar sucede con el relato de fic-
ción, que, según Ricoeur, "historiza" para cumplir con su 
intencionalidad: sitúa a los personajes en un tiempo, en 
un lugar y éstos tienen una memoria que los liga con sus 
nacimientos, sus historias de vida y los proyecta hacia 
su finitud , incluso su tiempo de mori r puede ser mos-
trado en la trama. El relato de ficción tampoco puede 
sustraerse del tiempo y su movimiento, no puede dejar 
de tener una historia que ~larque , al menos, el antes y 
el después. 
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La configuración de la trama ocurre, según Ricoeur, 
en mimesis 11 , cuando el o la historiadora organiza los 
acontecimientos en un totalidad inteligible," pone en re-
lación agentes, fines, medios, interacciones y combina 
las d imensiones cronológica y no cronológica del relato, 
lo que tiene dos consecuencias importantes: organiza los 
acontecimientos en una totalidad significante e impone 
a la sucesión indefinida de incidentes "el sentido de pun-
to final", es por tanto fund amental en la creación del sen-
t ido. No se trata de un recurso narrativo, incide en el 
sentido total de discurso histórico. 
Herrerías exhorta a seguir pensando el tiempo, en 
tanto misterio, tomando la imposibilidad de compren-
derlo como una vía de indagación. La labor en su sentido 
epistemológico y ético es central para nuestro oficio de 
historiadores. Pareciera que al final, si n resolver las re-
laciones del tiempo con el quehacer histó ri co, sólo te-
nemos el silencio sobre las pregu ntas propuestas por 
Ricoeur, ta l vez, pero es un silencio en un horizonte ma-
yo r, donde encontramos las confluencias entre el d iscur-
so de ficción y el histó rico, donde el tiempo históri co 
rebasa la noción tradicional de sólo referirse al pasado y 
en cambio se nos prese nta como un entrelazamiento 
entre tradición, espera e iniciativa, así como es un tiem-
24 Ri coeur, Tiempo y narración " op. cit., p. 132. 
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po que enlaza el tiempo cósmico con el t iempo humano. 
En fin , un horizonte donde la narración históri ca refigu-
ra el tiempo en seguimiento de una huella, de un re-
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